قل متاك معطو اار8 


إلا 


1 


اح 4 - 


عي حم 0 
0 





كندل لددك؟© شنتالاك ٠‏ اعت تيل 1 





كندل لددك؟© شنتالاك ٠‏ اعت تيل 1 





كندل لددك؟© شنتالاك ٠‏ اعت تيل 1 








أتن را ! أددك© شن الاك 1 لنت تيل 1 





كندل لددك؟© شنتالاك ٠‏ اعت تيل 1 











#7 0 ٠م‏ 
تر ل 0 
ل 
سوا ةا احم ما 1 
سخ سداهي 7 / بجو 0 


إل مه 


كا جة 0 الدّين 


1 علد ترح امد وسار 
الف يوان 





حقو | لتليع حَمفُوظة 
الطبعة الرابعة 


المكتب : شارع سوريا ‏ بئاية درويش - الطابق الئالث 

الادارة والمعمرض : حارة حريك . المنشية - شارع دكاش - بناية الحسئين 
تلفون : /اه8/ا68م - ممم 

١١ 40-1١١ م5.١ صندوق الريد‎ 





والصلاة والسلام على خير خلقه محمد 


واله الطاهرين وصحبه المنتجبين 
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القاكه 


هذه و دراسات في العقيدة الإسلامية » كنت قد ألقيت جزءاً منها على 
طلاب السنة الأولى في كلية أصول الدين ببغداد : 

تشتمل هذه الدراسات » إضافة الى بحث تمهيدي لعلم العقيدة , 
على ثلاثة فصول . 

تدور بحوث الأول منها, حول العلة الأولى للكون مع عرض واف 
للأدلة العقلية على أصل وجودها . 

بينا تدور بحوث الفصل الثاني 2 حول مواقف بعض المذاهب المادية 
من العلة الأولى مع استعراض لأهم النظريات حول اصل الحياة ومجرى 
الحياة . 

وأما الفصل الثالث » فتدور بحوثه حول عقيدة التوحيد.» حيث 
تناولناها من جميع جوانبها » وتطرقنا الى البحث في الصفات الإهية . 
والجللاف بين المدارس الكلامية حول وحدة الذات والصفات او تغايرهما : 

وقد حاولنا 5 بحوثنا هذه » أن نتجنب التعقيد والغموض اللذين 
يبدوان بوضوح في كتب المتكلمين القدامى 8 كا حاولنا ان نقنصر على أهم 
المسائل الكلامية » تاركين مالم نرّ حاجة الى بحثه تجنباً للتطويل . 
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هذا وأسأله سحانه ء ان يتقبل هذا العمل المتواضع » وان ينتفع 

به . انه ولي التوفيق وهو حسبي ونعم الوكيل . 
بيروت 78 / ؟*/ //اة ١‏ 
محمد جعفر شمس الدين 





هذه هى الطبعة الثانية من « دراسات في العقيدة الإسلامية » تخرج 
الى القراء والباحشين وفيها زيادات مهمة على الطبعة الأولى فقد ادخلت 
بعض التعديلات على بعض الأفكار التي كانت مجملة لتتم الفائدة . 
ولكن الشيء الأهم من ذلك اني أضفت فصلا رابعاً كاملا في آخر 
الكتاب تدور بحوثه حول ١‏ العدل » . 
وقد جاء في ثلاثة بحوث . 
يدور البحث الأول منها حول مفهوم العدل عند فلاسفة الاخلاق . 
ويدور البحث الثاني حول مفهوم العدل عند متكلمي الإأسلام 
ومواقفهم المختلفة منه . مع أهم الأدلة العقلية على عدل الله سبحانه . 
وأما البحث الشالث ففدور حول مسألة الآلام وموقف مختلف 
الفلاسفة والمدارس منها . ثم مناقشة هذه المسألة بشكل يحل معضلتها 
بشكل موجز ومنطقي . 
ونختاماً ؛ أسأله سبحانه التوفيق والقبول والحمد له أولاأ وآخراً ا 
بيروت في 9/ 7/ 4و١‏ 
محمد جعفر شمس الدين 
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هذه هي الطبعة الثالشة من « دراسات في العقيدة الاسلامية » نخرج 
الى القراء والباحثين » وفيها زيادات على الطبعتين الأولى والثانية » فقد 
ادخلت - بتوفيق الله بعض التعديالات والتوضيحات الجديدة على بعض 
الآراء والنظريات مساهمة في تجليتها او تقييمها لتتم الفائدة 8 

ولكن الشيء الأهم من ذلك كله اني اضنفت فصلا خامساً كاملا في 
آخر الكتاب تدور بحوثه حول عقيدة « المعاد» . 

وقد جاء في بحثين رئيسين مع مقدمة تضمنت عدة بحوث تمهيدية . 

وقد حوت البحوث التمهيدية نقاطاً حول معن المعاد في اللغة 
والقران والاصطلاح » ومعى الموت 3 والنفس 3 النظرة المادية ٠‏ وختمته 

ودار البحث الأول من بحثي المعاد حول حفيقة المعاد والاقوأل فيه . 
مع الرأي المختار ودليله » علماً بأني اخثرت المعاد الجسماني الروحائ 
وفندت بقية الاقوال 

واما البحث الثاني فقد دارت موضوعاته حول لواحق مسألة المعاد, 
فتحدثت فيه عن عالم البرزخ وحساب القبر » والسؤال والمحساب ) ونشر 


1١١ 





لصحف ونصطق الجوارح » والميزان والصراط والجنة والنارء والشواب 
العقاب 2 والوعد والوعيد 3 والتوبة 6 والشفاعة : 

ووضعت في نهاية مسائل الشفاعة خاتمة المطاف. وختاماً . أسأله 
سبحانه القبول والحمد لله اول وآخراً . 


بيروت في ٠١‏ شوال 14:05 ه 
/١١‏ ولثكملام 





مقدمة الطبعة الرابعة 


بسم لله الرحمن الرحيم 
بعد أن نفدت نسخ الطبعة الثالثة من هذا الكتاب من المكتبات مع بقاء 
الطلبعليهكثيفاً من قبل القراء.» عزمنا ‏ بعد الإتكال على الله سبحانه ‏ على 
إخراج هذه الطبعة الرابعة من دراسات في العقيدة الإسلامية؛ وفيها زيادات على 
الطبعات الثلاث السابقة. مع بعض التعديلات» وكان الشىء البارز في هذه 
الطبعة» هو إضافة فصل جديد وكامل تدور بحوثه حول مسآلة النبوة. 
وقد جاء في أربعة مباحث. 


بعض الفلاسفة الإلهيين في شرائط النبي وخصائصه من وجهة نظرهم . 
وبحثت في الثاني منبا مسألة البعثة بين الاستحالة والإمكان. فعرضت 
أهم مواقف القائلين بالاستحالة ورددتهاء ثم عرضت لشبهة البراهمة القائلين 
بالاستحالة وفندتها. ىا بحثت بالدليل وجوب بعثة الأنبياء مع التعرض للقائلين 
بعدم الوجوب بل بالإمكان العام ثم تكلمت حول ثبوت نبوة محمد (ص). 
وأما البحث الثالث فتدور مفاصله حول العصمة واشتراطها في النبي 


اودلا 





وعدمه. وقسمت البحث هنا إلى قسمين» بحثت فى الأول منهما| موقف غير 
الأمامية في المسألة» بين| بحثت في الثاني موقف الأمامية الأثني عشرية من وجوب 
أن يكون النبي أو الإمام معصوماً ودليل ذلك عقلا ونقلاً وختمت هذا المبحث 
بخاتمة ذكرت فيها بقية شروط النبي أو الإمام التى يجب أن تتوافر في الشخص 
ليكون أحدهما. 

وأما الملبحث الرابع فخصصته للحديث عن المعجز فبيّنت المراد به لغة 
واصطلاحاً ثم بحثت حول ضرورة المعجز للنبوة» وعرضت لموقف ابن 
.وزمهان والأشاعرة في نفيهم لذلك وفندته؛ ثم عرضت لبيان أن خير المعجزات 
ما شابه أرقى الفنون في عصره وأن القرآن معجزة إلهية وأنه معجزة خالدة» ثم 
عرضت إلى الجوانب الأخرى الإعجازية في كتاب الله سبحانه بنحو الإشارة ثم 
عرضت مسألة هل أن الأنبياء أفضل أم الملائكة ورأي علرماء الإسلام في ذلك ثم 
ختمت الفصل بسيرة مختصرة عن خاتم الأنبياء (رص). 

وختاماً» أسأله سبحانه القبول والتسديد والتوفيق والرشاد. وحسن 
الخاتمة» وأن ينفع الله المؤمنين بهذا السفر وآخر دعوانا أن الحمد لله رب العالمين. 

محمد جعفر شمس الدين 
بيروت في ١‏ حمادى الآخرة 111417 ه. 
بيروت في 0 تشرين الثاني 165م. 
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لداع كدت يحنت ات “حدق 1ن اللعتا 
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١‏ -الجو الذي نشأ فيه علم العقيدة 


القرآن الكريم » احتوى فيا احتواه » التشبيه » والكناية . والمثشل 
والاستعارة . 

كان فيه النص » وكان فيه الظاهر . وكان فيه بالإضافة الى كل 
ذلك » مايسمى بالآيات المحكمات والآيات المتشابهبات . كها نص على 
ذلك الكتاب العزيز نفسه ط منه ايات محكمات هن أُمُ الكتاب وأخر 
متشاببات . . . 204 , 


والمقصود بالآية المحكمة , تلك التي لا تحتمل إلا وجهاً واحدأً من 
المعنى . والمقصود بالآية المتشابهبة . تلك التى تحتمل _ابتداءً ‏ معنيين او 
أكثر » وتتردد بين هذه المعاني . 

والذي يبدو" , ان كثيرا من علماء الإسلام اتفقوا على وجوب 
إرجباع هذه الآيات المتشابهة , إلى المحكم من الآيات » لتَعَين هذه المعنى 
المراد من تلك » فتعود محكمة . 


(1) آل عمران 6 . 
(؟) راجع للتوسع تفسير الرازي ” / ٠١8‏ وصفحة /410" . والميزان للحمد حسان 
الطباطبائى # / #١‏ وما بعدها . والكشاف للزتحخشري ١174 / ١‏ وما يعدها 
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فقد ورد في القرآن ‏ مشلا توصيف الله بأنه سسميع بصير في قوله 
تعالى « ليس كمثله شيء وهو السميع البصير 4( وورد فيه # اللرحمن 
على العرش استوى 94# . 

كما ورد ظ وجاء ربك 2974 يد الله فوق أيديهم 9#4©) « ولا أعلم ' 
مافي نفسك **) . الى غير ذلك من الآيات المتشابهة . 


موقف مسلمي العصر الأول من المتشابه . 

وقد كان المسلمون في العصر الأول , يُسِلّمونْ بهذه الآيات . 

ويعتقدون مها » من دون ان يتساءلوا » او يستفسروا عما يراد منبا . 
اوترمي اليه . 

ثم ابتدأ في مطلع القرن الثالث للهجرة تقريباً- بشكل واسع » 
عصر الترجمات . وانفتحت عقول المسلمين على تراث اليونان . في شتى 
حقول العلم المطروقة آنذاك . ويخاصة التراث الفلسفي . 

عند ذاك » ابتدأ عصر التساوٌ لات . 

تساؤلات . كان منطلقها ما تشابه من الآيات . 


الله سميع ؟ ما معنى ذلك ؟ وكيف يكون سمعه. هل هو كسمع 
كل واحد منا ؟ 


. ١١ الشورى‎ )١( 
(؟) طه ؟,‎ 

(9) الفجر "7 . 
(4) الفتح ٠١‏ 


. ١١ 1/ المائدة‎ )6( 





الله بصير؟ ما معنى ذلك ؟ وكيف يكون إيصاره . هل هو كإبصار 
كل واحن منا ؟ 


الرحمن على العرش استوى ؟ ما معنى ذلك ؟ وما هي كيفية جلوسه 
هي كهيئة العروش المعهودة لدى الملوك والسلاطين ؟ الى غير ذلك من 
تساؤلات , 

إلا ان عصر التساؤ لات هذاء لم يؤثر على بعض العلماء , وا بر 
كثيرا منهم الى الخوض فيها 5 ولذاوجدناء. من توقفافي شرح هذه 
الآيات » ووقف منها موقف المتهيب » فلم يأت فير ' بتفسير او تأويل("2 . 

بل وجد من علاء الإسلام من صرح بأن مثل هذه التساؤ لات بدعة 
كلامه على الآية الكريمة # الرحمن على العرش استوى * ( الاستواء 
معلوم » والكيفية مجهولة . والإيمان به واجب ‏ والسؤال عنه بدعة )9 . 

ويذكر الشهرستاني في الملل والنحل . ان السبب في توقف كثير من 
العلماء في تفسير متشابه القرآن وتأويله امران : 


الأمر الأول : «المنع الوارد في التنزيل . فقد قال الله تعالى في شأن 
القرآن 8 منه آيات محكمات هن ام الكتاب وآخر متشاببات 
الفتنة وابتغاء تأويل #فنحن نُحْتَرِزٌ عن الزيغ . . . 

والأمر الثاني : « إن التأويل امر مظنون بالاتفاق والقول في صفات الباري 


)١(‏ راجع تفسير الطبري ١‏ و 7٠١‏ وما بعدها والطبقات لابن سعد ه / ١78‏ وما بعدها 


(7) الملل والتحل ١‏ / 97 . 





بالظن غير جائز . فربما أولنا الآية على غير مراد الباري 
تعالى فوقعنا في الزيغ 6(" . 


عصر التساؤلات وصلته بالفكر المترجم : 
ومهما يكن من أمر موقف هذا البعض . من تفسير المتشابه وتأويله , 
فمما لا شك فيه , ان هذا الجو الفكري المحموم » والذي طفت عليه 
التساؤلات بلا ضوابط » ما كان ليتواجد بهذا الشكل الخطير. لولم 
تتواجد في الأمة تلك الترحمات . التي يقول فيها أبو حيان التوحيدي . من 
أعلام القرن الرابع الهمجري والذي عاصرهاء أنها كانت في كثير من 
جوانبها , مختلة متناقضة . وغير دقيقة . 
وهذا من وجهة نظرنا شيء طبيعي لأمور : 
الأول : ان الترجمة لم تكن لتحصل من اللغة اليونانية الأصلية. الى 
اللغة العربية مباشرة . وإنما كانت الأفكار اليونانية » تترجم أولا 
الى العبرية ثم من العبرية الى اللغة العربية . 


ولا إشكال في ان نقل فكرة عادية من لغة الى لغة أخرى بوسائط 
متعددة يوجب أن تحرف عن مضمونها الأصلٍ . وقد " سبح فكرة جديدة لا 
تمت الى الفكرة الأصلية بصلة . 


فإذا كان الأمر بالنسبة الى فكرة عادية كذلك » فكيف بفكر فلسفي 
يفترض فيه ان يكون على جانب كيير من الدقة والعمق . 


الثانٍ : ان الغالبية العظمى من المترجمين . كانت من اليهود 
.١٠١8/1١0(‏ 
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والنصارى . ونحن إذ! استعرضنا أبرز هؤلاء المترحمين . تبين لنا 
ذلك بوضوح 3 فمن أيرزهم 1 


آل بختيشوع من السريان النسطوريين 


حنين بن إسحاق « شيخ المترحمين » وأولاده من النصارى 


حبيش بن الأعسم من النصارى 
قسطا بن لوقا من النصارى 
ال ثابت من الصابئة 
آل ماسر جويه من اليهود 
اسطفان بن باسيلي نسطوري 


ولا إشكال في أن هؤلاء, لا يرغبون في ان يصبح تراث اليونان 


الفلسفي والفكري بشكل عام » بين أيدي أعدائهم المسلمين الذين محولوا 
بالإسلام في فترة زمنية وجيزة نسبياً من محكومين لهم إلى حاكمين ١‏ »ولذا 
كان من المعقول جداً » ان يقدموا هذا التراث إليهم , وفيه عيبان : 


١» عيب التحريف . بممعنى « نقل الشيء ء عن موضعه وتحويله الى غيره‎ ١ 


الذي أدخله هؤلاء على ما نقلوه من اليونانية 3 فيما يغختص بالأخلاق 
وما بعك الطيية: ا العام ؛ او 
الخلود او الخنطيئة ) وآولوه بما يتفق مع أهدافهم وارائهم 


؟ ‏ عيب التحريف بالنقيصة » حيث ( حذفوا كتيرأً من غوامض هذين 





. الطبعة الثانية‎ - 7١8 البيان في تفسير القرآن للسيد ابي القاسم الخوئي‎ )١( 
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العلمين . . . وأحلوا عناصر مسيحية )(2© او بهودية . 


الثالث : إن أكثر هؤلاء المترجمين ء لم يكونوا من الفلاسفة . ولذا كان 
من المنطقي ألا يفهموا المادة الفلسفية التي أوكلت اليهم مهمة 
ترجمتها » فوقعوا في| وقعوا فيه من أخطاء وتناقضات 


وإذا كان هذا هو حال الترحمات » ترحمات مريضة . مليئة بالأخطاء 
والتناقفضات والتحريف . كانت مع هذه الوضعية » إضافة الى ما أثارته في 
الأمة من مشاكل فلسفية كثيرة تتعلق بالله ذاته وصفاته . والقران قدمه 
وحدوثه » والإنسان خيره وشره » وفعله من حيث كونه حرا تتاراً فيه » أو 
مجبورا عليه . كل ذلك » ما تقتضيه طبيعة العوام في كل زمان ومكان . 
من رغبة شديدة وافتتان بالجديد . وميل الى الخوض فيه » كان سببا الى 
نوع من التطرف الفكري أدى الى ظهور مواقف إعتقادية شاذة » حملت بين 
ثناياها آراء تتناقض مع أصول الإسلام » وقداسة العقيدة. ولذا كان 
ضرورياء ان بيب بعض مفكري الإسلام وعلمائه . الى التصدي لهذه 
المواقف . لكشف زيف تلك الآراء » وتناقضها وهدمها., متخذين من 
العقيدة نفسها , سلاحاً » ومن القرآن هادياً . متوخخين من وراء ذلك حفظ 
أصول الإسلام من أن تنالها يد التشكيك والتشويه فنشأ ما يسمى بعلم 
العقيدة أو علم الكلام . 


" - وجه تسمية هذا العلم بعلم الكلام 
وقد ذكرت وجوه عديدة ع في منشأ تسمية هذا العلم بعلم الكلام : 
منها : أن المتكلمين « أرادوا مقابلة الفلاسفة . في تسميتهم فنا من فدون 


)١(‏ دي بور تاريخ الفلسفة في الإسلام ‏ ترجمة محمد عبد الحادي ابوريده ص الل» 
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علمهم بالمنطق 6 والمنطق والكلام مترادفات . 20 . 
ومغها : انه « كثر الكلام فيه مع المخالفين » مالم يكثر في غيره »20 . 
ومنها : «لأنه كا يذكر في شوارق الإلهام ‏ بقوة أدلته » كأنه صار هو 
الكلام دون ما عداه» كا يقال في الأقوى من الكلامين : هذاهو 
الكلام ا 
ومنها : انه ويورث قدرة على الكلام فق الشرعيات » كالملطق ف 
الفلسفيات !(4)وهذه ‏ كما يبدو_ما هي إلا وجوه استحسانية : 
والذي أراه» وجهاً راجحاً . لتسمية هذا العلم , بعلم الكلام . 
ناشىء من المحور الذي كان هذا العلم يدور حوله 2 وهوكلام الله » 
المتمثل في القرآن الكريم . بل ان السبب في نشوء هذا العلم أصلاً ‏ هو 
الوقوف فٍ وجه التساؤلات التي كان منطلقها كما سبق وذكرنا ‏ الآيات 
المتشامبة في كتاب الله . 
فضلا عن أن أوسع خلاف قام بين المتكلمين : كان يدور حول كلام 
الله وانه قديم أو حديث . فلا غرو إذن ٠‏ في ان يكون الوجه لتسمية هذا 
والمجادللات الي كانت تدور بين أربابه . 


وجهة نظر : 
وإذا صح ما ذكرناه » من ان وجه تسمية هذا العلم بعلم الكلام » 





)١(‏ و(5) تعليقة في ذيل صفحة 80٠‏ من تاريخ الفلسفة في الإسلام لدي بور ترجمة 
محمد أبوريده . 

(*) شوارق الإلهام لعبد الرزاق الأهيجي ص 4 . 

(54) تعليقة لمحمد ابو ريده على ترجمته لتاريخ الفلسفة في الإسلام لدي بور صفحة 


رف 





هو محورية كلام الله أي القرآن - لكل المخاصمات التي كانت تدور فيه , 
يمكن الادعاء بأن هذا العلم قد خطا خطواته الأولى » في العصر الأول من 
عصور المسلمين » وهو عصر النبي ( ص ) وما تلاه . 

فقد روى ابن سعد في تاريخه و عن عمروبن شعيب » عن أبيه ء 
عن ابني العاص » أنها قالا : جلسنا مجلساً في عهد رسول الله ( ص ) كنا 
به أشد اغتباطاً من مجلس جلسناه يوماً . جثنا فإذا أناس عند حجر رسول 
الله (ص ) يتراجعون في القرآن » فلم رأيناهم اعتزلناهم . ورسول الله 
خلف الحجر يسمع كلامهم . فخرج علينا رسول الله مغضباً ( ص ) يعرف 
الغضب في وجهه حتى وقف عليهم فقال : أي قوم » بهذا ضِلّت الأمم 
قبلكم باختلافهم على أنبيائهم . وضربهم الكتاب بعضه يبعض » إن 
القرآن لم ينزل لتضربوا بعضه يبعض ولكن ليصدق بعضه بعضاً . فما 
عرفتم منه فاعملوا به » وما تشابه عليكم فآمنوا به . الخ 03 

وروئ ابن حجر العسقلاني » في الإصابة » قال « قدم صبيغ المدينة 
فجعل يسأل عن متشابه القرآن . فأرسل إليه عمرء فضربه حتى أدمى 
رأسه . ثم نفاه الى البصرة » وأمر بعدم مخالطته 29 . 

هذان النصان . وغيرسا, يؤيدان ما قلناه. في تحديد الفترة التي 
نشأ فيها هذا العلم . 

ولا يكون الالتزام بذلك , مناقضاً للرأي السابق القائل . بأن هذا 
العلم » قد نشأ في القرن الثالث الهجري . بعد ابتداء عصر الترجمات . إذ 
يكون معنى نشوثه في القرن الثالث . هو ان بروزه كعلم » له قواعده , 
وأصوله , إنما كان في ذلك التاريخ . 





. ١4١ / 4 كتاب الطبقاث الكبير لابن سعد‎ )١( 
. ١944 / ١ الإصابة في تمييز الصحابة‎ )'( 
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والذي يؤيد هذا . ما ذكره الشهرستاني من « ان لفظ الكلام » أصبح 
اصطلاحاً فنياً في عهد المامون , وكثيراً ما نصادف لفظ كلّم » بمعنى ناظر 
وجادل » .(© , 


علم الكلام والفرق بيئه وبين الفلسفة 


علم الكلام عبارة » عن مجموعة مباحث » وضعت بقصد الدفاع 
عن أصول العقيدة الإسلامية » وتشيتها ؛ وهدم أدلة كل من يحاول 
التشكيك فيها » او النيل منها . 

ولذا كان المتكلمون أي علماء الكلام ‏ يعتقدون ‏ قبلا بوجود 
حقائق مقدسة . يجعلونها المقياس لصحه أية فكرة تطرح في الخارج . 
إن الفيلسوف » لا يعتمد في مقام بحثه عن الحقيقة إلا البرهان العقلي . 
والمنطقي , من دون نظر الى أية سوابق » أو قبليات لديه . 

ويغبازة ارئ : المتكلم + هوذلك الباحث » الذي يجاول دائيا . 
إخضاع البرهان المنطقي 3 والدليل العقلي لما يعتقد انه حق وصواب . 


يقوم الدليل العقلىء والبرهان المنطقي , على صحته . حتى ولولم يكن 
متفقاً مع اتجاهه , او ميله » أو زغبته . 





(0 الملل والنحل 18 وما بعدها . 
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؛ - نقد علم الكلام ومناقشته 


لقد ذكرنا فيما سبق » ان علم الكلام » إنما كان السبب في تبلوره 
أساساً ‏ كعلم . هو البلبلة الفكرية العظيمة » التي كان المسلمون قد 
جروا إليها » لأسباب عديدة ابتداءٌ بالترجمات الخاطثة المتناقضة للتراث 
الفلسفي اليوناني » وانتهاءًابالمندسين بين المسلمين ليقوؤضوا الإسلام في 
نفوسهم من الداخخل » بتشكيكهم فيه » وتشويههم لمعالمه. فجاء علم 
الكلام » ليواجه هله البلبلة » وليحفظ بالحجة والدليل » أصول العقيدة 
من ان تناها يد التشويه والتشكيك . 

والمفروض في علم يكون هذا سبب تبلوره » ان يتخذ العقيدة حورا 
يدور حوله » وإطارا لا يتعداه بحال . 

ومن هنا قيل : ان المتكلم يعتقد ليبحث : 

وقد اتخذ بعض الكتّاب » من هذا الأسلوب » ثغرة نفذوا منها الى 
انتقاد هذا العلم » والتجريح فيه . فادعوا بأن علم الكلام » بأسلؤبه 
البحثى الدائر حول نفس المسائل » وعلى وتيرة واحدة لا تتغير»ء أذّى الى 
حالة من الجمود الفكري .. أثرت على جميع مناحي حياة المسلمين العلمية 
والاجتماعية » بل غالوا في انتقادهم لهذا العلم ؛ فعزوا اليه كل اضطراب 
صناعي ولغوي . وفني مني به المسلمون » واذعوا بأن سد باب الاجتهاد 
عند المسلمين » إنما كان نتيجة من نتائج هذا العلم !!؟ 

ولا أدري . ماهو العيب في اسلوب علم الكلام » حتى ينتقد هذا 
العلم من جهته. إذ ليس معنى هذا الأسلوب . ان المتكلمين يعطلون 
العقل » وينحونه عن مجال الإبداع , والاستئباط . كيف يكون ذلك . وقد 
اشتهرت مدرسة من أعظم المدارس الكلامية ‏ كيا سلرى ‏ هي مدرسة 


7” 





الاعتزال : بأنها كانت تعتبر النظر العقلي . من الواجبات التي يجب عر 
كل مسلم ان يؤديها . 

بل ذهب أتباع هذه المدرسة الى أبعد من هذا . حيث اتفقوا عل 
« ان العبد لا تحصل له صفة الإيهان . حتى يقدر على تقدير الدلالة. 
ويتمكن من المناظرة والمجادلة . ومن لم يبلغ تلك الدرجة . كاذ 
كافرا )١(»‏ , 

وليس معنى اتخاذ الكلاميين العقيدة محوراً وإطاراً . التحجير عل 
عقوم . وقسرها على اتباع أسلوب واحد في الاستدلال » بل تركت ل 
حرية سلوك اي طريق » وانتهاج اي أسلوب . مادام منشداً الى هذ 
المحور » وضمن ذاك الإطار . 

ولذلك نرى » أنماط الاستدلال عندهم تختلف , وتتعدد . حتى بين 
التلميذ كبشر بن المعتمر وأستاذه كمعمر بن عباد . 


ول ييدلي »ء وجه الارتباط بين علم الكلام وبين الاضطراب 
الصناعي والفني . والاجتماعي بشكل عام ». ولا كيف ان هذا العلم 
النظري » كان لعنة.سببت للأمة كل هذه المصائب والآلام ؟ ولا وجه 
سببيته لسد باب الاجتهاد . 
ونحن في مقام الرد على هذا النقد نقول : 
أولاً :2لا نسلم ان يكون علم الكلام سبباً للخمود الفكري » بل لا 
يعقل ذلك . لأنه يتنافى مع طبيعة هذا العلم . حيث انه يدور 
كله حول المخاصمات الدينية والمجادلات المذهبية . ولا ريب 
ان الجدل الديني والمذهبي . من أبرز المؤثرات » التي تعمل على 
شحذ القرائح » وقدح زناد الفكرء ودفع الإنسان الى بذل جهد 
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عقلي مضاعف لكي يستنبط أساليب من الاستدلال والنظر 
جديدة » ليبني معتقده » وليفحم خصمه ويلحض حجته ٠‏ 
وهذا يجعل من علم الكلام سبباً من أسباب ازدهار الفكر لا 
وده . 
وثانيا : لوسلمنا ماادعى » من الاضطراب الصناعي ٠‏ والاقتصادي ٠‏ 
والفني ٠‏ بل واللجمود الفكري » الذي منيت به الأمة الإسلامية 
آنذاك ٠‏ فلماذا نُحَمْل علم الكلام بالخصوص كل هذه ا ١‏ 
ونحصر سببها فيه ؟ 
والواقع » ان كل ذلك » يمكن ان نردّه ‏ من وجهة نظرنا- الى سبب 
جوهري لا ربط له بعلم الكلام من قريب اومن بعيد . 


ذلك ان المسلمين بعد ان استقر الاسلام في البلاد الي فتحت » 
وتركزت دعائمه . انتقلوا من حياة القتال والحروب ؛ بما فيها من انشغال 
عن الأخذ بالمتع والمسرات الى حياة وادعة مطمئنة . يخيم عليها الحدوء 
والسلام . وانصرف المسلمون الى التمتع بما أغدق الله عليهم من أموال 
وثروات الأمم المغلوبة . حتى غدت بغداد عاصمة الامبراطورية 
الإسلامية » والتي كانت آنذاك » مجمعاً لكل العناصر التى تكون الأمة 
مضرب اثل في اللهو والمجون . والتفنن في الأخذ بمباهج الحياة وملذاجمها . 


ومن هناء من اتجاه المسلمين تمثلين في عاصمتهم بغداد - إلى 
إشباع غرائزهم من حياة الترف واللهو والمجون . حتى غرقوا فيها إلى 
أذانهم 3 ابتدأوا يفقدون شيئاً فشيئاً 3 الروح الطموحة والمتسامية ؟َ الي 
خلقها فيهم الإسلام . 

وطبيعي جداً » إن إنساناً يستطيع . ؛ بما أو من مال جم . أن يوفر 
له كل ما يمكن ان يحتاجه في حياته المادية تلك . من جميع وجوهها ألا 
يتعب نفسه في اختراع او صناعة » أو فن » أو فكر » مادام قادراً على 
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استيراد كل احتياجاته منها » ولومن أقصى الأرض . 

وماذ يتعب نفسه في صناعة الحرير ‏ مثلاً ‏ ما دام باستطاعته الحصول 
على اجود أنواعه وأرقاها حتى من الصين ؟ 

ولماذا يتعب نفسه في اصطياد حيوان المسك . للحصول على عطره » 
ما دام قادراً على جلب أرقى عطور الحند ؟ . 

بل لماذا يتعب نفسه في تعديل الأوتار وضريبها » أو دراسة الأصوات 
ومعرفة أصوطا , وهز الأرداف وتعلم فنون الرقص ., او النحت او الرسم ؟ 
ما دام بإمكانه الحصول با أوتي من شروة على استقدام أشهر مغنيى فارس 
ومغنياتها وراقصاتها ونحاتيها ورساميها . 

يتضح من كل ذلك ؛ ان حياة الترف والنعيم » التي كان يعيشها 
المسلمون في بغداد عاصمة الخلافة ‏ آانذاك . قد أعمتهم عن التطلعات 


نحو الابتكار وشلتهم عن الخلق ؛ فأل امرهم الى اضطراب في شتى مناحي 
حياتهم المختلفة اجتماعياً واقتصادياً وفنياً وصناعياً وفكرياً . . . 


علم الكلام ودعوى سببيته لسد باب الاجتهاد : 


وأما ما ادعاه هؤلاء المنتقدون من ان علم الكلام » قد ادى الى سد 
باب الاجتهاد » فيتضح عدم دقته بمجرد ان نطلع على الأسباب الحقيقية 
الكامنة وراء هذه المحنة الج أصابت الأمة في الصميم » في اواخر القرن 
الرابع ال هجري . 

وتلك الأسباب كا يدئرها الأستاذ عبد الوهاب خلاف 2١0‏ على 
نحو الإجمال هي : 


. وما بعدها‎ "4١ مصادر التشريع الإسلامي فيما لا نص فيه‎ )١( 


خا 





١‏ - 9 انقسام الدولة الإسلامية الى عدة مالك . وتناحر ملوكها ووزرائها 
على الحكم ٠»‏ ما أوجب انشغ الهم عن تشجيع حركة التشريع ؛ 
وانشغال العلزاء تبعاً لذلك بالسياسة وشؤ ونها » . 

١ - ١‏ انقسام المجتهدين الى أحزاب » لكل حزب مدرسته التشريعية 
وتلامذجها , مما دعا الى تعصب كل مدرسة لبانيها الخاصة ,» أصولا 
وفروعاً وهدم ما عداها . . . وبهذا فنيت شخصية العالم في حزبيته 
وماتت روح استقلالهم العقلي وصار الخاصة كالعامة اتباعا ومقلدين » . 

" - « انتشار المتطفلين على الفتوى والقضاء وعدم وجود ضوابط لهم ...ما 
أدى الى تقبل سد باب الاجتهاد في أواخر القرن الرابعم . وتقيبد المفتين 
والقضاة بأحكام الأئمة » . 

4 - « شيوع الأمراض الخلقية بين العلماء والتحاسد والأنانية » فكانوا إذا 
طرق احدهم باب الاجتهاد فتح على نفسه أبواب التشهير به ؛ وحط 
أقرانه من قدره . . . فلهذا كان العالم يتقي كيد زملائه وتجريحهم بأنه 
مقلد وناقل » لا مجتهد ومبتكر , وبهذا ماتت روح النبوغ ولم ترفع في 
الفقه رؤ وس » . 

هذه بصورة مجملة ‏ هي الأسباب التي تذكر عادة في سد باب 
الاجتهاد , وأنت لا ترى بينبا مايشير الى علم الكلام ؛ لا من حيث 

موضوعه ولا من حيث أسلوبه . لا من قريب ولا من بعيد . وعليه. 

فلماذا يمل هؤلاء المنتقدون هذا العلم ما هو براء منه ؟ 


© - أضواء على أهم الفرق والمدارس الكلامية 


لقد سبق وقلنا ان جواً فكرياً مبلبلاً » ظلل الأمة الإسلامية بعد ان 


لا 





هيأ أرضيته عصر الترخمات للتراث الفلسفي اليوناني الذي ابتدأ بشكله 
الواسع » مع بدايات القرن الثالث الهجري . 

وقبل ان نستعرض اهم المواقف الفكرية والاعتقادية التي تولّدت عن 
ذاك الجو يجدر بنا ان ننبه على ان بعض الفرق ‏ التي قد يكون لما رأي في 
بعض المسائل التي تثار عادة بين المتكلمين ‏ كانت قد تكونت بحكم ظروف 
خاصة قبل عصر الترجمات المذكور . فمن المناسب الإشازة الى أهمها 
بإيجاز . 


١-الخوارج‏ 
أ نشأة الخوارج 8 


في معركة صفين . وبعد ان لاحت علائم هزيمة جيش معاوية أمام 
جيش المسلمين بقيادة علي عليه السلام . تفتق ذهن عمرو بن العاص عن 
خدعة يكسب بها ما عجز عن كسبه وسيّده معاوية بحد السيف . فطلب 
من معاوية ان يأمر جيشه بحمل المصاحف ودعوة على عليه السلام وجيشه 
الى التحكيم : ففعل 1 وكان االتحكيم وما سبقه من تعذيره12) عليه السلام 
أصحابه منه وبيانه لهم , انه خديعة عمرو بن العاص ومعاوية ؛ للوصول 
السلام من الخلافة » وتثبيت عمرو بن العاص معاوية فيها . 
بحجة انه حكم الرجال في دين الله . في حين انهم هم الذين أصروا على 
التحكيم » بعد ان رفضه وحذرهم مغبته . ورفعوا شعارهم المشهور ولا 
حكم إلا لله ) . ويقالإنهم كانوا اثني عشر ألفأ . والتجأوا بقيادة عبيد 





(1) راجع ذلك كله في شرح نبج البلاغة لابن أبي الحديد . 
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الله بن الكواء وشبث بن ربعي الى حروزاء في ضواحي الكوفة . 

ثم حصلت ممادلات ومراسلات بينهم وبين امير المؤمنين عليه 
السلام نتج عنها رجوع ابن الكواء » مع قسم كبير منهم عما كانوا فيه . 
واستقر رأي الباقين على ان يتخذوا من النهروان مققرا لحم . فساروا اليها 
بقيادة عبد الله بن وهب الراسبي . وراحوا يعيئون في الأرض فساداً » 
فيقتلون الأبرياء 0 وينببولن أموال الناس 1 فلا فشا ظلمهم 2 سار اليهم 
أمير المؤمنين عليه السلام في أربعة ألاف وأبادهم في معركة النبروان 
المشهؤرة . ولم ينج منهم سوى تسعة() . 


ب عقيدة الخوارج ل 

قبوله ال لتحكيم . ثم ترقوا في هذا المنطق , الى ان وصل الى حد تكفيره 
عليه السلام . بل وتكفير عثمان أيضاً وعائشة » وطلحة والزبير وأبي موسى 
الأشعري . وعمرو بن العاص . 


ويمكن تلخيص معتقدهم في عدة نقاط : 

ألم يشترطوا ان يكون خليفة المسلمين عربياً من قريش ٠‏ فخالفوا 
بذلك ما اجمعت الأمة عليه » وصح عن النبي ( ص ) من ان الخلفاء من 
قريش . بل جوز الخوارج ان يكون الخليفة عبداً . 

ب اشترطوا ان يكون الخليفة بالانتتخاب . وألا يرج عن جادة 


)١(‏ راجع كيفية ذلك واخبار علي عليه السلام قبل قتالهم انه لن ينجو منهم عشرة في 
كنر العمال 5 / الا . 
(1) راجع في عقيدة الخوارج هذه الملل والنحل للشهرستاني ١١4 / ١‏ ومابعدها. 
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الحق والعدل ولهذا صححوا في زعمهم ‏ خلافة أبي بكر وعمرء وأبطلوا 
خلافة علي وعثمان . 

أما إبطالهم خلافة علي عليه السلام فلأنه في رأيهم ‏ أخطأ في قبول 
التحكيم وأما إبطالهم لخلافة عثمان . فلأنه خرج عن جادة الحق في 
السنوات الأخيرة من خلافته . 

ج . ذهبت بعض فرقهم  ,»‏ الى الاعةثاد يعدم وجوب نصب خليفة 
للمسلمين . لأن المسلمين بمقتضى تشابك مصالحهم » وتساوي حاجة 
بعضهم الى بعض . مما يمنعهم عن الجور والتعدي . ومعه لا حاجة مم الى 
إمام او خليفة . لأن وجوده عندئذ يكون لغواً وعبثاً . 

د ذهبوا على اختلافهم ‏ الى القول بتكفير مرتكب الكبيرة ؛ 
وخلوده في النار . بل ذهبت بعض فرقهمء الى تكفير مرتكب الذنب 
مطلقا . حتى ولو كان من الصغائر . | حكموا بكفر كل من خالفهم , 
وان أطفال المشركين في النار مع ابائهم . 

ه ‏ ذهبت بعض فرقهم . الى الاعتقاد بحلية نكاح بنات البنيز 
وبنات البنات وبنات بئات الاخوة . والقول بأن سورة يوسف ليست مز 
القرآن - 

هذه هي اهم النقاط الى يمكن حصر معتقدهم فيهامما يفهم مز 

ولكن أهم ما برزوا فيه . هوما ورد في النقطة الرابعة من تكفيرهم 
مرتكب الكبيرة » او الذنب حتى ولولم يكن من الكبائر وخلوده في النار . 


ج - أهم فرق الخوارج : 
والواقع ان ظهور الخوارج على مسرح الحياة كان نتيجة موقف 


رذن 





عاطفي متسرع . وليس مبنياً على أساس اعتقادي او فكري . لذا نجدهم 
وقد تأرجحت أراؤ هم وتباعدت ؛ دون ان يكون لما محور تنشد اليهاو 
إطار تدور ضمن حدوده . ويبدو ذلك واضحا في انقسامهم الى فرق متكثرة 
جداء تختلف فيا بينها الى ان تصل الى حد التباين . ويشذ بعضها الى حد 
يصل معه الى الكفر الصريح(© . 

وأهم هذه الفرق ‏ وقد انقرضت الآن تقريباً ‏ هي 29 : 

العطوية : اتباع عطية بن الأسود الحنفي . 

العجاردة : جماعة عبد الكريم بن عجرد . 

الحفصية : ( من الأباضية ) جماعة حفص بن أبي المقداد . 

البيهسية : اتباع أبي بيهس هيجم بن جابر . 

الصفرية : اتباع المهلب بن أبي صفرة . 

الشبيبية : نسبة الى شبيب بن زيد . 


الشعيبية : نسبة الى شخص اسمه شعيب بن محمد . 


١‏ - المرجئة 


أ- سبب تسميتهم : 
لقد قلنا قبل قليل ان اهم اصل من الأصول التي التزم بها الخوارج 





)١(‏ وقد وردت في ذمهم وتكفيرهم والحث على قتالهم وقتلهم روايات كثيرة في كتب 
الأحاديث المعتبرة عند المسلمين عن رسول الله (ص) فراجع مسند الإمام احمد 
4/ 4714-5 - وضحيح مسلم “6/١‏ مم 

(1) قيل بأن هذه الفرق من فروع الخوارج وقيل بأن بعضها من الاصول وبعضها من 
الفروع فراجع مقالات الإسلاميين لأبي الحسن الأشعري ١‏ / 167-86 والتبصير 
في الدين للإسفرابيني 7١‏ -/51 . ْ 
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هو القول بتكفير مرتكب الكبيرة » او الذنب مطلقاً » وخلوده في النارء 
وقد أدى هذا الموقف المتطرف من هؤلاء الى بروز فرقة في قبالهم تنادي 
بعكس ما اعتقدوه . حيث حكمث بإيمان مرتكب الكبيرة . 


وأما من جهة عقابه بخلوده في النار ‏ كيا ارتآه الخوارج ‏ فلا يقولون 
فيه بقول » بل يرجئون الحكم في ذلك الى الله 5 والإرجاء هو التأخير 1 


ولعل هذا هو سبب تسميتهم بالمرجثة . 

ونسب الاسفرابيني27 الى المرجثة » القول بآنه لا تتفع مع الكفر 
طاعة كما لا تضر مع الإيمان م.صية . فالمعاصي عند هؤلاء ان صجت 
النسبة ‏ لا تزيل صفة الإيمان عن مرتكبها . ومن الواضح ان لازم هذا 
القول » فتح باب الرجاء أمام العاصي لمخفرة الله وعفوه . وقد يكون هذا 
هوسبب تسميتهم بالمرجئة أيضاً . 


ب - زمن ظهور القول بالإرجاء : 

وعلى ما ذكرناه » من أن المرجثة كفرقة. كان ظهورها كردة فعل 
للموقف المنطرف الذي وقفه الخوارج من مرتكب الكبيرة » يتضح ان 
ظهورها كان في النصف الأول من القرن الأول للهجرة ١‏ 

وقد ذهب بعض الكتاب المحدثين2 الى القول بأن ظهور الإرجاء 
كفكرة إنما كان في عهد عثمان عندما وقف قسم من المسلمين موقف المحايد 
بينه وبين الثائرين عليه . 


. 5١ التبصيرفي الدين ص‎ )١( 
. (؟) راجع كتاب أبو حنيفة للشيخ محمد ابوزهرة‎ 


هو 





ج - موقف الأمويين من القول بالإرجاء : 

ومهما يكن فقد احتضن الأمويون هذه الفرقة . لأنهم رأوا في انتشار 
فكرتها بالنسبة للعاصي وهم غارقون في المتكرات والمعاصي كبيرها 
وصغيرها ‏ سندا هم في قبال الخوارج الذين يكفرون مرتكب الكبيرة كما 
مر . 


د فرق المرجئة : 


وقد انقسم المرجئة الى حمس فرق هي : 

المريسية نسبة الى بشر المريسي 

الثنوية أصحاب أبي 000 

الغسّائية ل رج عن ينان 
الشوبانية اال ريغل كلق بان تريان 
اليونسية نسبة الى يونس بن عون 


المتقدمة انهم يجمعون على أصل سياسي عندهم . هو ان الإيمان . ليس إلا 
التصديق في القلب والقول باللسان دون ان يكون للعمل بمقتضاه أية دخالة 
في اتصاف الإنسان به . 
حصول صفة الإيمان عند الإنسان . بل اكتفوا لحصول ذلك بالإقرار 
باللسان فقط . 

ومن هنا ذهبوا الى القول بإيمان المنافقين الذين كانوا على عهد رسول 
الله (ص ) مع اعترافهم بأنهم لم يؤمنوا بقلوبهم . 
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ومن هنا ذهبوا أيضاً الى القول بأن الكفر المقابل للإيمان . يتحقق 


© المجبرة 
أ معنى القول بالجبر وأول قائل به : 
ويراد بالمجبّرة . أولشك الذين يقولون بأن كل فعل يصدر عن 
الإنسان فهو تخلوق لله » سواء كان ذلك الفعل الصادر خيراً او شرا" من 
دون ان يكون للإنسان أي اختياراوائر. في صدوره عله 2 او منع 
صدوره . 


وقد استدل هؤلاء لمذهبهم . بآيات وردت في القرآن الكريم كقوله 
تعالى ط الله خالق كل شيء وهو على كل شيء وكيل »*() . وقوله 
تعالى . ط والله خلقكم وما تعملون 29# . 

وتنسب هذه الفرقة الى الجهم بن صفوان : كاتب شريح بن 
الحارث . .وقد عمل الجهم هذا . على نشرها في العراق . وبعض بلاد 
فارس . 

وقيل إن ابن صفوان , لم يكن مبتدع فكرة القول بالجبرء بل كان 
أول من ابتدعها وروج لها : الجعد بن درهم . مولى بني الحكم من أهل 
الشام مربي بغض الخلفاء الأمويين » اخذها عن اليهود9») » بعك اتصاله 





. الرمر؟؟‎ )١( 

(؟) الصافات 45 . 

(5) القول بالجبر . هو مذهب الفريسيين من اليهود ومنهم كعب الأحبارء وهم الفئة 
الكبرى يقابلهم الصدوقيون الذين كانوا يقولون بالاختيار وهم فئة كانت قليلة نسبيا 
وقد انقرضت الآن . 
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بهم ثم اخذها عنه الجهم عندما التقاه في الكوفة . 

وقد قتل الجهم بن صفوان في اواخر حكم الأمويين . ففر أتباعه الى 
هاوند ٠‏ واستقروا فيها . 

وإذا صح ما ذكرناه » يكون اول ظهور المجبرة كفرقة في أواسط حكم 


الأمويين . 


ب صلة الأمويين بالقول بالجبر : 
والذي يبدو لي » ان الأموبين هم الذين ثبتوا هذه الفكرة فِ أذهان 

بعض أتباعهم ومريديهم » ثم احتضنوهها وعملوا على نشرها وترويجها 

وحمايتها وذلك د مور : 

الأول : أنها ترفع عنهم أمام الناس وزر ما يرتكبونه من موبقات » 
ويأتونه من منكرات وجرائم » باعتبار انهم محبورون على إتيانها 
ولا اختيار لهم فيها . 

الثاني : إن فكرة الجبر هذه . من أبرز دعاتها ان لم يكن واضع حجر 
الأساس لها الجعد بن درهم ؟ المقرب جداً من البلاط الأموي 
والمناطة به تربية اولاد الأمويين ممن صاروا تخلفاء فيها بعد :5 


الثالث : إن هذه الفكرة راجت في الشام ‏ مهد الأموية ‏ أكثر من رواجها 
في أي قطر آخر من أقطار المسلمين . وقد روي ان ابن عباس 
خطب في أهل الشام يوم ؛ فقال في جملة ما قال : « أتأمرون 
الناس بالتقوى وبكم ضل المتقون . وتنهون عن المعاصي وبكم 
ظهر العاصون . هل منكم إلا مفتر على الله ليجمل اجرامه. 
عليه سبحانه وينسبه اليه )230 . 





. 8 المنية والأمل لأحمد بن يحبى بن المرتضى ص‎ )١( 
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الرابع : أن - القدرية ‏ وهم الذين يقابلون المجبرة مقابلة النقيض لنقيضه 
ويقولون بأن أفعال العباد خلوقة لهم ؛ من دون ان يكون لله أية 
دخالة في خلقها من قريب او بعيد . ان القدرية هؤلاء ؛ قد 
نوا عثلين في شخمي نؤسسي فكرتهم غيلان الدمشقي ؛ 
ومعبد الجهني ‏ حربا لا هوادة فيها على الأمويين بالخصوص ٠‏ 
حتى ان معبدأ المذكورء قد اشترك مع عبد الرحمن بن 
الأاشعث . عندما ثار على الأمويين » فقتله الحججاج . في حين 
أقذع غيلان الدمشقي » في سب الأمويين وشتمهم . 


ج - المجبرة و الأشاعرة : 
والذي ينبغي التنبيه عليه هناء ان فكرة الأشاعرة عن أفعال 
الإنسان , ا مع فكرة المجبرة هؤلاء . ى) سنتعرض لبيان 
وقد واصل ا ة نشر فكرتهم فيما وراء النبرء عي اوائل العيرن 


الراب بع الهجري . حيث اهارت امام الحملات الفكرية التي شنها عليهم أبو 
منصور الماتريدي مؤسس الماتريدية : النسخة المشابهة جداً للأشاعرة . 


4 القدّرية 


أ معنى القول بالقدّر وأول قائل به : 
الإنسان خيراً كان او شرا » فهو محلوق له وحمده » بعد أن قدّره بعلمه , 
وتحرك نحوه بإرادته » 'منردون ان يكون لعلم الله او إرادته » دخالة ف 


تقذيره وإرادته 8 


خلا 





بل ذهب هؤلاء الى القول بأن الله لا يعلم فعل العبد. إلا بعد 
إجاده له . 

وقد اتخذ القدرية هذا الموقف المتطرف من أفعال الإنسان ؛ والذي لا 
سند له من عقل أو نقل ؛ كرد فعل لموقف المجبرة المتقدم . من تلك 
الأفعال . 

وغيلان الدمشقي ؛ ومعيبك الجهني » هما اللذان حملا لواء هذه 
الفكرة("» . حيث قام غيلان بنشرها في الشام » ومعبد في العراق29 . 

وقيل بأن غيلان اخحذ هذا القول عن الحسن بن محمد بن 
الحنفية0) , 
تاريخ الفرق » مناظراته مع عمر بن عبد العزيز , الخليفة الأموي ' 
يقول : « قال ابن مهاجر : بلغ عمر بن عبد العزيز ان غيلان وفلانا نطقا 
في القدر , فأرسل إليهها . 

وقال : ما الأمر الذي تنطقان به ؟ 

فقالا : هوما قال الله يا أمير المؤمنين . 

قال : وما قال الله ؟ 

قال (غيلان ) : قال : « هل اتى على الإنسان حين من الدهر لم 
يكن شيئأ مذكوراً إنا هديناه السبيل إما شاكراً وإما كفوراً » . ثم سكتا . 





)١(‏ راجع سرح العيون لابن نباتة المصري 18 وما بعدها وراجع أيضاً النطط 
للمقريزي . 

(1) سرح العيون لابن نباتة المصري 187 وما بعدها . 

(") المنية والأمل لأحمد بن المرتضى ١6‏ وما بعدها . 

(4) راجم سرح العيون لابن نباتة المصري *18 وما بعدها . 
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فقال عمر : اقرأ . 

حتى بلغا « ان.هذه تذكرة فمن شاء امخذ الى ربه سبيلا , وما 
تشاؤون إل ان يشاء الله » الى آخر السورة . 

قال عمر : كيف تريان يا ابني الأتانة ؟ تأخذان الفروع وتدعان 
الأصول » . 


ب - القدرية والمعتزلة : 
ولا بد من التنبيه هنا, على ان عقيدة المعتزلة في أفعال الإنسان » 


تلتقي في جوهرها . مع فكرة القدرية هؤلاء , كما سنتعرض لبيان ذلك . 
في محله المناسب . إن شاء الله . 


ج - بعد عصر الترجمات : 
تلك . كانت اهم الفرق التي سبقت في الظهور عصر الترجمات . 
والآن لا بد من استعراض اهم المواقف الفكرية والاعتقادية , التي تولدت 
لقد سبق ان قلناء بأن جواً فكرياً مبلبلاً » طغت فيه التساؤلات » 
عن ذات الله وصفاته » بشكل هستيري » لا تحده ضوابط . ولا تقيده قيود 
هيأ أرضيته عصر الترجمات للتراث الفلسفي اليوناني . 
عاتقه مهمة الإجابة على تلك التساؤ لات » عن معاني الآيات المتشاببة » 
بتأويله تلك الآيات التي ذكرنا طرفاً منها في مطلع هذه البحوث . وهذا 
الفريق : هوما يعرف باسم : المشبهة او المجسمة . 


ا 


كندل لددك؟© شنتالاك ٠‏ اعت تيل 1 








١‏ - المشبهة 
أ صنفا المشبهة : 


والذي يبدو » ان هؤلاء المشبهة » كانوا صنفين : 


الأول : جعل التشبيه بين ذات الله وبين جسم الإنسان » فقال بأن 
المعبود « جسم ولحم . ودم . وله جوارح وأعضاء من يد . 
ورجل » ورأس » ولسان » وعينين وأذنين 20 « وأجازوا 
عليه كما يقول الشهرستاني ‏ الانتقال والمصافحة . وحكي 
عن داود الجواري انه قال : اعفوني عن الفرج واللحية » 
واسألوني عما وراء ذلك . وقال : ان له وفرة سوداء » وشعرأ 
شديد الجعودة كرف ” 


وقد غلا هؤلاء غلواً فاحشاً » حيث زعموا انه سبعة أشبار 





. 6/ا وما بعدها‎ / ١ و(؟) راجع الشهرستاني في الملل والنحل‎ )١( 


وذ 





بشبر نفسه(١)‏ 

الثاني : جعل التشبيه في الصفات « وذلك حين زعم بعضهم ان لله 
إرادة حادثة » وكلاماً حادثاً مثل ما للإنسان . وحين زعم 
آخرون ء ان الله لا يعلم ان الشيء سيكون قبل ان يكون 
مثله في ذلك مثل الإنسان أيضاً 290 . 


ب أهم فرق المشبهة : 

المنصورية : جماعة أبي منصور العجل . 

الحلولية : جماعة أبي حلمان الدمشقي . 

المقنعية : نسبة الى رجل مقنع ظهر أيام المهدي , وادعى انه إله . 
العزاقرة : نسبة الى ابن أبي العزاقر الشلمغاني . 

المغيرية : نسبة الى المغيرة بن سعيد العجلي . 

الجوارية : نسبة الى داود الجواري 29 . 


ج - وجهة نظر : 

وانه لمن الملفت للنظر ‏ حقاً ‏ ان تظهر الى الوجود , في تلك البيئة 
الدينية المحافظة جداً . وني ذلك العصر الذي كانت فيه القيم الروحية » 
هي التي تحدد سلوك الفرد » وتصبغ تفكيره بصبغتها .. حيث :لم يكن احد 
من كان يجرقٌ حل المجاهرة » ولو بما يستشم منه رائحة الاستهتار او 
التهاون بها . 





)03( و <752) راجمع التبصير في الدين للإسفرايبني ٠لا‏ وما بعدها وكتاب اعتقادات فرق 
المسلمين والمشركين لفخر الدين الرازي "57 وما بعدها . 
زشة وقد ورد في بعض الكتب بالحاء المهملة اي « الحواري » * 





إنه لمن الملفت للنظر حقاً كما قلت ان تبرز فجأة » وفي مثل هذه 
البيئة جماعة من الناس » تدّعي لنفسها حق تأويل الآيات المتشابهبة بأهوائها 
وارائها » وبما توحيه لا عقوها القاصرة . 

ونحن نؤمن ‏ كمسلمين ‏ بحرية الفكر والرأي » إلا اننا نؤمن بها 
في حدود المعقول » وبشكل يتناسب مع الجو العام 2( الذي تتواجد فيه هذه 
الحرية . وبالطرق المتعارفة , التي لا تشذ عن قانون التدرج . 

أما الطفرة من احد طرفي القطر في الدائرة » الى الطرف الآخرء من 
دون مرور يبمركزها فمستحيلة . 

وهذه الفرقة من المشبهة. يظهورها مهذأ الشكل » وسبذه الصورة . 
ومهذه الأفكار , حطمت كل القواعد والأصول المتعارفة 2 لظهور أية ماعة 
فكرية او غيرها في كل زمان ومكان . 

أضف الى ذلك . انها لم تذل بآرائها حول حكم شرعي » او مشكلة 
تتعلق بالمخلوق . وإنما تجاوزت ذلك كله . لتفلسف ذات الخالق وصفاته . 

ون هنا كان لا بدء من وضع علامة استفهام كبيرة » مع علامة 
تعجب على هذه الظاهرة » متمثلة فيما يسمى بالمشبهة او المجسمة . 

وتظهر منطقية موقفنا هذاء إذا اطلعنا على ان التشبيه والتجسيم . 
لما جذور في اليهودية » والنصرانية . بل ان اليهود ‏ كما يذكر الرازي 207 
أكثرهم من المشبهة . 

وإذا كان الأمر كذلك فليس من البعيد أبداً . ان يكون هؤلاء » 
الإسلام . والحاقدين عليه , تظاهروا بالإيمان وأبطنوا الكفرء ليقوضوا 





)1( اعتقادات فرق المسلمين والمشركين "517 وراجع ما قلناه في هامش ص وم من هذا 
الكتاب . 
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دعائم الدين من داخل . وليشككوا المسلمين في عقيدتهم » ببثهم مثل هذه 
الآراء الفاسدة التي كما يقول الشهرستاني ‏ « لا تدل على عقل ولا 
علم )290 , 

و ع ل الاو لومي الا بأنهم 
جوس هذه الأمة أو هود هله الأمة . 

وقد شعر بعض مفكري الإسلام في تلك الحقبة . بما تنطوي عليه 
الأفكار التي يبثها هؤلاء المجسمة . من خطورة على العقيدة » وقداستها في 
العقول والقلوب . فهبوا للوقوف في وجهها , يسفهونها » ويسفهون القائلين 
بها ويكشفون بطلانها وسخفها بالحجج والبيراهين . فنشأت بذلك فرقة 
المعتزلة . 


١‏ - المعتزلة 


أ مبدأ ظهور المعتزلة كفرقة : 

وقد ظهرت هذه الفرقة أول ما ظهرت . في البصرة . متمثلة في 
شخص واصل بن عطاء » حيث كان من تلاميذ الحسن البصريا . ثم 
انفصل عنه » ليؤسس مدرسة عرفت فيما بعد . بمدرسة الإعتزال 
بالبصرة . في قبال مدرسة الاعتزال في بغداد . والتي أسسها بعد ذلك 
تلصاه بشر بن للعتمر الملقب باهلالي والمكنى بأبي سهل . 


ب - سبب تسمية المعتزلة مهذا الاسم : 
وقد ذكر مؤرخو الفرق أسباباً ختلفة لتسمية المعتزلة بهبذا الاسم ع 
يمكن إرجاعها الى اثنين : 





. وما بعدها‎ 76 / ١ الملل والنحل‎ )١( 
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أوفما : اعتزال واصل بن عطاء . مجلس أستاذه الحسن البصري » 
لخالفته بعض آرائه الاعتقادية , وخاصة في مرتكب الكبيرة » 
إذا مات من غير توبة . 
وقد ذكر البغدادي ان عمروبن عبيد » كان من المؤيدين 
لواصل في الرأي » فاعتزل الحسن معه . 
اما الدينوري في عيون الأخبارء فهو ينسب حركة الإعتزال 
هذه لمجلس الحسن الى عمرو بن عبيد وجماعة . من دون ان 


بذكر اسم واصل بن عطاء . 
ثانيهها : دعواهم التي ادعوها ء من انهم اعتزلوا فرقتي الضلالة : 
الخوارج واهل الحديث . 


هذا » ويمكن ان يشكل السببان سبباً واحداً » هو ان واصل بن عطاء » او 
عمروبن عبيد » او هما معاً بعد ان خالفا كلا من أهل الحديث - ومنهم 
الحسن البصري - والخوارج الرأي في مرتكب الكبيرة 3 اعتزلا كلتا الفئتين 
وكونا مدرسته| الجديدة » فسموا بالمعتزلة . 


جح بعض اسماء المعتزلة . 

وقد أطلقت على المعتزلة 3 أو أطلقوا هم على أنفسهم » إضافة الى 
الاعتزال عدة أسباء أهمها . كا يذكر القاضي عبد الحبار : « العدلية لقولهم 
بعدل الله وحكمته 3 والموخدة لقولهم لا قديم مع الله 2)3(6 , 

ويقول الشهرستاني وويسمون اي المعتزلة أصحاب العدل 
والتوحيد . ويلقبون بالقدرية والعدلية 9" 





. طبقات المعتزلة‎ )١( 
. 41" / ١ الملل والنحلى‎ )0( 
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د حجتهم على فضل الاعتزال : 

واحتج المعتزلة لفضل الاعتزال بأدلة من القرآن والسنة . 

فمن القران الكريم احتجوا بقوله تعالى على لسان إبراهيم عليه 
السلام م وأعتزلكم وما تدعون من دون الله وأدعوا ري 0# : 


ومن السنة الشريفة بما روي عنه ( ص ) « من اعتزل من الشر سقط 
في الخيرع9» . 


وبما روي عنه ( ص ) بطريق سفيان الثوري « ستفترق امتي على 
بضع وسبعين فرقة . ابرها واتقاها الفثة المهتزلة »209 , 


ه- أصول المعتزلة : 
وقد قرر المعتزلة أصولاً خسة , لا يستحق احد صفة الاعتزال إلا 

إذا اعتقد بها جميعاً » وهذه الأصول هي : 

التوحيد : ومعناه أنه « تعالى واحد في ذاته لا قسمة ولا صفة له. 
وواحد في أفعاله لا شريك له . فلا قديم غيرذاته , ولا 
قسيم له في أفعاله. ومحال وجود قديمين ومقدور بين 
قادرين »)2 , 

العدل : وهو عند المعتزلة «ومايقتضيه العقل من الحكمة. وهو 
إصدار الفعل على وجه الصواب والمصلحة ؛©© , 





)ع( مريم 48 . 
(؟) و(") و(4) و(08) القاضي عبد الجبار في طبقات المعتزلة . 
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الرعد والوعيد :ويريدون بها « ان المؤمن إذا رج من الدنيا على طاعة وتوبة 
ستحق الشواب والعوض . . . وإذا خرج من غير توبة عن 
كبيرة ارتكبها استحق الخلود في النار »20 . 
المنزلة بين المنزلتين : ويريدون بها ان مرتكب الكبيرة في مرتبة وسط لا هو 
ارتكب كبيرة من الكبائر هو في منزلة وسط بين منزلتي 
الكفر والإيمان . 
العقل فقط . 


هذاء وسوف نلم ببعض آراء هذه المدرسة _على نحو الإجمال ‏ 
حول هذه الأقوال وغيرها 0 في مطاوي بحوثنا القادمة إن شاء الله 5 


و طبقات المعتزلة : 

والمعتزلة ككل فرقة أو نحلة » يحاولون ان يبرزوا احقيتهم فيم| يقولون 
ويعتقدون » بأية صورة » وبكل أسلوب : 

ومن هنا نراهم . » يجعلون من حملة القائلين بمقالتهم » عيطم الرجال 
وقادة الأمة , مؤولين لكل منهم » قولاً صدر عنهء ,أو موقفاً وقفه, بما 
يتفق مع عقيدتهم ومذهبهم : 

ولذا » نجد القاضي عبد الجبار الحمداني المعتزلي » يذكر من جملة 
المعتزلة , علياً عليه السلام وغيره كها سئرى . 





(1) الشهرستاني في الملل والنحل .:6/١‏ 
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وني رأبي » أن محاولتهم حشر هذه النماذج بين صفوفهم ؛» وعدها 
لخصومهم ثغرة ينفذون من خلاهها ليضموا فضيحة جديدة » الى ما يرونه 

ويصل القاضي عبد الخبار المعتزلي » بطبقات المحتزلة ‏ حسب رأيه ‏ 
الى عشرء. نذكر اهم رجالات كل طبقة منها. وذلك انسجاما مم 
الموضوعية وإن كنا قد بينا رأينا في ذلك , وأنه من السخف بمكان . 


الطبقة الأولى : علي عليه السلام وأبو بكر وعمرء وعثمان . وعبد 
الله بن مسعود . وعبد الله بن عباس . 
الطبقة الثانية :. الحسن عليه السلام » الحسين عليه السلام . 
الطبقة الثالثة : الحسن بن الحسن بن علي عليه السلام . عبد الله بن 
الحسن بن علي عليه السلام » زيد بن علي عليه السلام . 
الطبقة الرابعة : غيلان الدمشقي . واصل بن عطاء » عمرو بن عبيد . 
الطبقة الخامسة : 
الطبقة السادسة : ابو الهذيل العلاف . ابو إسحاق النظام » بشر بن المعتمر 
الطبقة السابعة : عمرو بن بحر الحاحظء ابو يعقوب الشحام 0 صالح قبة 0( 
ابو جعفر الإسكافي ل ابو عل الأسواري ٠‏ 
الطبقة الثامنة ابوعلي الجبائي . ابو الحسين الخياط » ابو القاسم الكعبي . 
ابن الراوندي . 
الطبقة التاسعة : ابو هاشم الجبائي ا 


ون 





الطبقة العاشرة : ابوالقاسم السيرافي » احمد بن أبي هاشم الجحبائي . ابو بكر 
البخاري . 

ز- فرق المعتزلة : 

ذكر البغدادي . ان فرق المعتزلة عشرون هي : 

الواصلية . العمروية . الهذيلية . النظامية . الأسوارية . المعصرية . 
البشرية . الشامية . المردّارية . الجعفرية وهم أتباع جعفر بن حرب 
الثقفى وجعفر بن بشر الحمداني . الاسكافية الئثمّامية. الجاحظية. 
الشحامية . الخياطية . الكعبية . الجبائية . الشهامية . الخابطية . 
الحمارية . 

وأما الشهرستاني(2 فقد ذكر منها حمس عشرة فرقة وتكلم على كل 
واحدة بالتفصيل والفرق التي ذكرها من الفرق المذكورة أعلاه ما طبع 
بالأسود وزاد واحدة لم تذكر وهي : الحذثية . 


وهنا تتميياً للفائدة » لا بأس من ان نذكر لمحة عن عدد من اشهر 
شيوخ المعتزلة . 
١‏ - محمد بن الهذيل 


يكنى بأبي الهذيل » ويلقب بالعلاف . 





. 88- 45 / ١ راجع الملل والنحل‎ )١( 
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والوجه في تلقيبه بالعلاف كا يذكر القاضي عبد الجبار هو ان 
داره كانت بالعلافين 3 وهى محلة بالبصرة حيث ولد : 

وقد ولد سنة ه7١٠‏ هجرية » او قبل ذلك بسنة واحدة على اختلاف 
الروايتين حول سئة مولده 1 وتوجد رواية ثالغة لأبي الحسين الخياط 2 تقول 
انه ولد سئة ١١‏ هجرية . 
عن نفسه حسب رواية البغدادي في تاريخه : 


ويصفه الشهرستاني بأنه شيخ المعتزلة الأكبر . 


بعض آراء العلاف الاعتقادية 


أ- رأيه في ذات الله وصفاته : 


يرى العلاف ان «١‏ الله واحد ليس كمثله شيء . وليس بجسم ولا 
صورة . ولا لحم ولا دم » ولا جوهر ولا عرض وليس بذي جهات ولا 
يحيط به مكان ولا يجري عليه زمان . ولا يجوز عليه الفناء . ولا يلحقه 


العجز والنقص 200 , 

وهذا يتضح ان العلاف يقول بتوحيد الله التوحيد النام المطلق . 
التشبيه . 

هذا فيا يتعلق بالذات . وأماما يتعلق بالصفات الإلحية . فإنا نجد 
أبا الهذيل يقسمها الى قسمين :27 صفات ذات وصفات أفعال . 


, وما بعدها‎ 168 / ١ مقالات الإسلاميين للأشعري‎ )١( 
3 وما بعدها‎ ١516 / ١ نفس المصدر‎ )١( 
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ويقصد بصفات الذات تلك التي لا يجوز ان يوصف الباري 
بأضدادها ولا بالقدرة على اضدادها . 


ويقصد بصفات الأفعال تلك التي يجوز ان يوصف الباري بأضدادها 


. وبالقدرة على أضدادها . 
وصفات الذات مشل 1 العلم والقدرة والحياة : والسمع والبصر 1 
والقدم . الخ . 
وصفات الأفعال مثل : الإرادة . الحب . الرضى . الكراهية . 
البغض . السخط . الخ . 


وكان العلاف يرى ان صفات الذات أولية متحدة مع الذات . في 
حين انه كان يرى ان صفات الأفعال حادثة » ومن هنا فهي لا يعقل ان 
تقوم في ذاته » لاستحالة قيام الحادث فيم| هو قديم , لأنه يستلزم ان يكون 
القديم محلا للحوادث . 


ب - رأيه في أفعال الإنسان : 

لقد التزم العالاف ككل معتزلي ‏ بمبدا حرية الإرادة في أفعال 
الإنسان البى تصدر عنه : 

وقد لسب إثيه ابوالحسن الأشعري 3 القول بتفصيل في هذه 
الأفعال ». بين ما كان يدرك الإنسان كيفيته 3 وما لا يدرك 5 حيث التزم 
بأن ما يدرك الإنسان كيفيته من هذه الأفعال يصح إسناد خلقها إليه » دون 
مالم تكن كيفيته مدركة له » حيث يجب إسناد خلقها الى الله . 

حاء ُِ مقالات الإسلاميين 3 و إن الله يقدر عباده على الحركة 
والسكون والأصوات وسائر ما يعرفون كيفيته ؛ فاما الأغراض التي لا 
يعرفون كيفيتها كالألوان والطعوم والحياة والموت والعجز والقدرة فليس يجوز 


ع0 





ان يوصف الباري بالقدرة على ان يقدرهم على شيء من ذلك )١(6‏ 1 


ج - رأيه في الحركة : 

يرى ابو ا هذيل29: ان الحركة لما لم تكن جسأ . لا يمكن ان تلمس 
إلا انها لما كان ها بداية » لا بد وأن يكون ها نهاية أيضاً . ونبايتها بانتهاء 
الدنيا وفنائها. ولذالا وجود للحركة ف الدار الآخرة ؛ وسوف يخيم 
السكون على أهلها سواء كانوا من أهل الجنة . او من أهل النار . 


د رأيه في مصدر المعرفة : 


وكان العلاف يرى”) ‏ ككل معتزلي ‏ ان مصدر المعرفة . إما 
الوحي »؛ فتكون الشريعة . او العقل الذي يدرك الإنسان به قبل ورود 
الوحي ‏ قبح الأشياء فيجتنبها . أو حسنا فيقدم عليها . 

وقد عاش العلاف مائة عام على رواية » وماثة وخمسة أعوام على 
رواية اخرى وتوفي في مديئة سامراء سنة 770 هجرية إذا صح انه ولد سنة 
6 هجرية . 


5 - ابراهيم بن سيار 


يكق بإن ساق ».ويلشب بالنظا: 
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وقيل بأن الوجه في تلقيبه بالنظام ' هوانه كان بنظم الخرز في سوق 
البصرة ويبيعها . 

وقيل بأن الوجه في ذلك هو أنه و كان حسن الكلام في نظمه 
ونثره ) . 

وقد ولد بالبصرة حوالى سنة ه1١‏ هجرية . 

ويقال بأنه أخذ الاعتزال عن خاله العلاف . 

تتلمذ عليه في جملة من تتلمذ الجاحظ . وكان يقول عنه « الأوائل 


يقولون في كل الف سنة رجل لا نظير له » ؛ فان كان ذلك صحيحاً فهو أبو 
إسحاق النظام ١7)‏ 


بعض آراء النظام : 

أ كان النظّام© ككل معتزلي » يقول بالعدل ؛ الاصل الثاني من 
أصول المعتزلة . ومن العدل ألا يصدر عن الله أي شر ء بل مقتضى 
العدل ألا يصدر عنه إلا كل ما هو الأصلح للإنسان » ولذا ينفي النظام 
ان تكون الشرور الموجودة في العالم ' محلوقة لله : ويقول : ان الله لا يقدر 
ل ا 

00506 لا جنا تكون عمد للاعراض 2 ولكن النظاء © ذهب 18 رفضن 
هذا القول وإنكار وجود الجزء الذي له يتجزأ 3 وقال بأن الأجسام كتنقسم 





ال ال 
© وما 008 ١‏ 


(") الملل والنحل للشهرستاني ١‏ / 8ه وما بعدها , 
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الى ما لا نياية . ومن هناء ذهب النظام الى ارتكاب خطأ فاحش » حيث 
التزم بالطفرة » « اي ان النملة مثلا . التي تقطع مسافة ماء. تطفر بعض 


ج - انكر النظام(١)‏ حجية القياس . كما انكر حجية الإجماع وجوز ان 
تجتمع الأمة كلها على ضلالة . 


د وافق أستاذه العلاف » في مصدر المعرفة الإنسانية ؛ وانه الوحي 
والعقل . ىا وافقه في القول باستحالة دوام الحركة . 

ه . انكر وجود الأعراض - عدا الحركة ‏ ونسب اليه القول بأن كل 
ما يطلق عليه انه عرض ما هو إلا جوهر اوجزء من جوهر . 

و- قال بأن إعجاز القرآن لم يكن بنظمه وبيانه » بل بالصرفة9© 
توق سنة 71 هجرية وقيل سنة 771 . 


- الأشاعرة 


مؤسس فرفة الأشاعرة 0 هوعلي بن إسماعيل بن إسحاق 5 

يكنى بأبي الحسن . ويلقب بالأشعري 

ولد سئة الما هجرية . 

وقل درج الأشعري هذاونما. وترعرع في أروقة مدرسة المعتزلة » 
وتحت ظلال ارائهم وأفكارهم . حيث لازم اللجبائي طيلة أربعين عاماً صار 
)١(‏ راجع تأويل مختلف الحديث للدينوري "١‏ ومابعلها. 


(5) الملل والئحل ؟ / 85-/اه . 
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بعدها شيخاً ناضجاً من شيوخهم » يجادل ويناظر خصومهم . من خلال 
ازائه كمعتزلي تلك الآراء التي استظهرها درساً وتدريساً » وبحثاً ومذاكرة . 


تناب انفصالة م استاته:: 

بعد كل هذه الأعوام الأربعين , التي قضاها الأشعري في كنف 
أستاذه أبي علي الجبائي 3 نحت راية المعتزلة » تجذده وعلى غير سابق إنذار» 
يتخى عن كل القيم والمبادىء والأفكار التي عايشها . حتى غدت جزءاً من 
كيانه ووجوده !!! 

انفصل عن أستاذه وتنكر له » بل تدكر لكل ما هو معتزلي » ومن هو 
معتزلي . 


ويذكر مؤرخو الفرق أسباباً عديدة لانفصال الأشعري عن أستاذه 
الجبائي لا تعدو في جوهرها , عن ان تكون خلافات فكرية في بعض 
المسائل الاعتقادية . 

ومن أهم المسائل الي وقع الخلاف فيها بين الأشعري 0 وأستاذه 
الجبائي والتي على أثرها وفعت الفرقة, مسألة حكم العقل » بأن الله 
سبحانه » يجب عليه ألا يفعل إلا الأصلح . وهي ما يعبر عنها « بوجوب 
فعل الأصلح على الله » حيث كان الحبائي كمعتزلي يلتزم به . 

وتذكر الكتب(١2‏ , ان مناظرة جرت بينهها حول هذه المسألة . 


)١(‏ راجع وفيات الأعيان لابن خلكان ؟ / //ا؟ وما بعدها وطبقات الشافعية للسبكي 
ا . 


/ع06 


قال الأشعري لأستاذه : 


قال الجباثي ١‏ 
قال الأشعري : 
قال الحبائي : 
قال الأشعري : 


قال الجبائي : 


قال الأشعري : 





ما قولك في ثلاثة : مؤمن وكافر » وصبي ؟ 

المؤمن من أهل الدرجات » والكافر من أهل 
الدركات والصبي من أهل النجاة . 

فإن أراد الصبي ان يرقى الى أهل الدرجات هل 
يمكن ؟ 

لاء. لأنه يقال له : إن المؤمن إنما نال هذه 
الدرجة بالطاعة وليس لك مثلها . 

عملت الطاعات كعمل المؤمن . 

يقول له الله : اعلم انك لو كنت بقيت لعصيت 
ولعوقبت . فراعيت مصلحتك وأمتك قبل ان 
تنتهي الى سن التكليف . 

فلو قال الكافر يا رب علمت حاله كما علمت 
حالي فهلا راعيت مصلحتي مثله ؟ 


وهنالك امر آخر» خارج عن دائرة خلافه ممع أستاذه » يورده 
مؤرخحو الفرق١»2‏ » كسبب لانفصال الأشعري » نورده نحن بدورنا 
( لطرافته ) . وهو انه رأى النبي ( ص ) في نومه ؛ حيث امره ( ص ) 
بالرجوع الى الكتاب والسنة !!! 


د إعلان الأشعري عن انفصاله : 


يروي المؤرخون”؟ . بأن الأشعري بعد ان جرت المناظرة التي 


. راجع تبيين كذب المفتري للحافظ ابنعساكر 4" وما بعدها‎ )١( 
. 7545 / ” طبقات الشافعية للسبكي‎ )1( 
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ذكرناها آنفاً بينه وبين أستاذه الجبائي » انزوى عن الناس مدة و« خمسة 
عشر يوماً ثم خرج الى الجامع » وصعد المنبر وقال : معاشر الناس » إثما 
تغيبت عنكم هذه المدة » لأني نظرت فتكافأت عندي الأدلة . ولم يترجح 
عندي شيء على شيء » فاستهديت الله تعالى فهداني الى اعتقاد ما أودعته 
في كتبي هذه وانخلعت من جميع ما كنت اعتقده كما انخلعت من ثوبي 
هذا . وانخلع من ثوب كان عليه ورمى به ودفع الكتب التي ألّفها 


وف رواية اخرى ١‏ انه دعا الناس الى الإجتماع في مسجد البصرة ٠‏ 
وبعل الصلاة وقف خخطيباً ثم قال : أبها الناس » من عرفني فقد عرفني » 
ومن لم يعرفني فأنا أعرفه بنفسي . أنا علي بن إسماعيل بن إسحاق 
الأشعري » كنت أقول بخلق القران وان الله تعالى لا يرى بالأبصار وإن 
أفعال الشر أنا أفعلها وأنا تائب مقلع عما كنت أقول ومتصدر للرد على 
المعتزلة ومخرج لفضائحهم الخ » . 


ه ‏ أهم آراء الأشعري : 

يقول الأشعري في مقام بيان معتقده : « قولنا الذي به نقول , وديننا 
الذي به ندين , التمسك بكتاب الله » وسنة رسوله ( ص )ء وماروي 
عن الصحابة والتابعين وآئمة الحديث . ونحن بذلك معتصمون وما كان 
عليه احمد بن حنبل نضر الله وجهه . ورفع درجته وأجزل مثوبته متبعون » 
ومن خالف قوله مجانبون , لأنه الإمام الفاضل والرئيس الكامل الذي أبان 
الله به الحق عند ظهور الضلال » وأوضح به المباج وقمع به بدع المبتدعين 
وزيغ الزائغين وشك الشاكين . وان الله استوى على عرشه . .. وان له 
وجها . ... وان له يدين .. وان له عينا . وان لله علما . ونثبت له السمع 
والبصر ». ونقول ان كلام الله غير مخلوق » وان أعمال العباد لمخلوقة لله 
مقدورة له , وان الله وفق المؤمنين لطاعته ولأنه هداهم كانوا مهتدين , 


604 





ونؤمن بقضاء الله وقدره خيره وشره . ونؤمن بأن الله يرى بالأبصار يوم 
القيامة | يرى القمر ليلة البدر الخ »20 . 

هذه هي عقيدة الأشعري ‏ باختصار ‏ كما وردت في بعض كتبه 1 
ولكن ينبغي التنبيه على عقيدتين هامتين يلتزم بها الأشاعرة : 


الأولى : ان العقل عند الأشاعرة ء لا يوجب شيئاً من المعارف ولا 
يقتضي تحسينا ولا تقبيحا . ولا يوجب على الله رعاية مصالح 
العباد . ولا لطفا . ولا شيئا من هذا29 . 
الثائية :2 يرى الأشعري”” , أن النظر لا ينتج عليأ . بل جرت عادة 
الله على ان يخلق العلم بعد النظر . 
وهذا الموقف عند الأشاعرة » ينطلق من إنكارهم اي ارتباط أو سببية 
بين الأشياء . بل ان عادة الله جرت . على ان يخلق بعض الأشياء عقيب 
بعض49) , 
فالإحراق مثلا . ليس مسبباً عن النار. بل عادة الله جرت ان يخلق 
الإحراق عند خلقه للنار» وهوعلى هذا قادر مملى ان يخلق إحراقاً ولا 
نار . كما انه قادر على ان يخلق ناراً ولا إحراق ٠‏ أي ناراً غير محرقة . 


و - وجهة نظر : 


ونحن . إضافة الى أننا لا نرى كما لا يرى' كثير من الناقدين ‏ في 
الأشعري . أكثر من جامع آراء حاول ان يوفق بينبا من دون ان يكون 





. 46١ / 4 راجم المواقف للإيجي‎ )١( 
ممابعدها.‎ ١/١ راجع الملل والنحل للشهرستاني‎ )9( 
. و (4) انظر مواقف الإيجي وشرح السيد عليه 4ه وما بعدها‎ )( 
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عنده أي نبوغ أو ابتكار . إضافة الى ذلك . ثميل الى عدم الإيمان بسلامة 
قصف الأشعري هذا فيها اتخذه من موقف من مدرسته وذلك لعدة أمور : 


الأول . 


الثالث : 


أنتا وان كنا نؤمن بأن يخالف التلميذ استاذه في بعض 
المسائل , اما ان يخالفه في كل صغيرة وكبيرة وجزئية وكلية » 
فهذا شيء » وإن لم يكن مستحيلا عقلا . إلا انه مستحيل 
عادة خاصة إذا لم يكن التلميذ تمن يملكون قدرة على الخلق 
والإبتكار ى] هو الحال في تلميذ الجبائي 

نحن وإن كنا نؤمن ان يالف التلميذ أستاذه في بعض 
آرائه » او أن ينقلب عليه وعلى مدرسته عدواً لدوداً » لمجرد 
انه يخالفه او يخالفها في الرأي » فهو شيء مستهجن . 
وتحالف للروح العلمية والخلق الديني » فكم من تلميذ 
اختلف مع أستاذه . وكم استاذ قرع أكثر من تلميذ عنده . 
ومع ذلك لم نجد تلميذا امخذ من أستاذه هذا الموقف الذي 
اتخذه الأشعري . 

لقد نالف أبو علي الجبائي أستاذ أستاذه العلاف في عشرات 
المسائل ومع ذلك نجده دلا يرى بعد الصحابة أعظم منه الا 
من اند عنهم ابو الحذيل » كواصل وعمرو بن عبيد »2 . 

ان الأشعري قضى اربعين عاماً من عمره ء يدافع عن 
مذهب الإعتزال » زيقرز براهينه ؛ فهل كان طيلة هذه المدة 
يبي مذهباً يراه باطلا او حقاً ؟ وسواء اجاب بهذا او بذاك ء 
فلن يكون رب وس ا بيطا ا ا 0 
فلماذا انقلب عليه ؟ وإن كان يراه باطلا فلماذا أقام عليه 





ر١)‏ نقل ذلك عنه ابن المرتضى في كتابه المنية والأمل 78 . 
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الرابع : 


الخامس 





ودافع عنه طيلة هذه المدة . 


لقد ذكرت الروايات » ان الأشعري . انقطع عن الناس بعد 
ان انفصل عن استاذه مدة خمسة.عشر يومأ فقط . تم خرج 
اليهم ليباغتهم بمذهبه الجديد . ومن الواضح ان هذه المدة 
الوجيزة , لا تكفي لأن يكوّن الإنسان له رأياً واحداً في 
مسألة واحدة . فكيف يمكن أن تعقل كفايتها لأن يؤسس 
الأشعري خلالها مذهباً فكرياً ؟ او كيف تعقل كفايتها لأن 
يستعرض كل الآراء في كل المسائل الاعتقادية لكل المدارس 
الموجودة في عصره مع أدلتها التضاربة ولمتنافرة. ثم 
يستخلص له من بينها مذهبا ؟ 

لقد صرح الأشعري عندما خرج على الناس » بعد هذه المدة 
الوجيزة ٠‏ أنه نظر متكافات عنده الأدلة » فماذا فعل عندها؟ 
يغول : إنه استهدى الله فهداه الى اعتقاد ما اعتقده !! ومن 
الواضح ان هذا المنطق غير مقبول في المجالات العلمية . إذ 
ان تعيين الحل الصحيح من بين حلين أو حلول في قضية من 
القضايا لا يعقل ان يكون من دون حجة أو دليل . أما أن 
يكون بالضرب بالرمل . او استطلاع حال النجوم وحركة 
الفلك . فهذا شيء مضحك وسخيف . وقد تذكرث عندما 
قرأت قول الأشعري : نظرت فتكافات عندي الأدلة وم 
يترجح عندي شيء على شيء فاستهديت الله فهداني الى 
اعتقاد ما أودعته في كتبي هذه . قد تذكرت ذلك الزميل 
الذي كان معنا في الكلية يعيِنْ معنى كلمة إنجليزية في 
الامتحان من بين معان متعددة في ذهنه بالاستخارة 
بالسبحة !! 
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رز كلمة اخيرة : 

بعد عرضنا لهذه الأمور الخمسة . التى تجعلنا لا نركن الى سلامة 
قصد الأشعري فيه اتخذه من موقف يبقى علينا ان نتساءل باستغراب » عن 
الداعي الى مثل هذا الإخراج المسرحي المتقن ٠‏ الذي أبرز به انفصاله عن 
استاذه ومدرسته . 

هل أراد الأشعري من ورائه » ان يسبق الزمن » لينجو مما بدت نذره 
في الأفق القريب مؤذنة بأفول نجم سعود المعتزلة ؛ وطلوع نجم 
نحوسهم » بعد ان ابتدأت السلطة العباسية , بالتخلي عن موقفها المؤيد 
لهم . وبعد ان اشتدت النقمة الشعبية عليهم » اثر مصيبة ابن حنبل : فيها 
يسمى بمحنة خخلق القرآن » والتي نسبت اليهم ؟ 

قد يكون في تأكيده الشديد على خروجه من بين المعتزلة » وإصراره 
على البراءة منهم » ووعده القاطع بإجراج فضائحهم , وإعلانه الصريح 
عن توبته عا كان فيه » قد يكمون في كل ذلك قرينة كبيرة على ان جواب 
تساؤ لنا إيجابي ومثبت . 

ام تراه أراد ان يستبق الزمن . ليستميل الحنابلة أنفسهم ؛ علهم 
يرتضون سلوكه في جملتهم » فيظلله نجم سعودهم الذي بدت بشائره في 
الأفق القريب . فيجني من وراء ذلك الشهد » بعد ان أذاقهم مر العلقم ؟ 

قد يكون تمجيده لإمامهم |حمد, وتعظيمه إياه في خطبته في مسجد 
البصرة عندما خرج على الناس بذلك الشكل الملفت للنظر » والتي سبق ان 
اتنا قسيأً منها في أوائل هذا البحث » قد يكون كل ذلك » قرينة كبيرة » 
تدل على ان جواب تساؤ لنا هذا أيضاً إيجابي ومثبت . 

ولكن الظاهر ان الحنابنة شعروا بما يرمي إليه علي بن إسماعيل 
هذا فرفضوه وحقّروه ؛ بل حقروا كل من قال بمقالته . حتى بلغ بهم 
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الأمر ان يمنعوا المؤرخ البغدادي المعروف من ان يصعد المنبر فى أحد 
جوامع بغداد لأنه كان من يميلون الى الأشعري !!! 


؛ ‏ الامامية ومواقفهم من آراء سائر الفرق الاعتقادية 


والإمامية » ممثلين في أثئمتهم ( ع) كانت لهم مواقف حاسمة . في 
شتى المسائل الاعتقادية » التي أثيرت في عصورهم المختلفة . 

فقد كانوا ‏ وهم حفظة العقيدة وحماتها ‏ لا يألون جهداً » في الوقوف 
العقيدة وهذا الدين : 

وهم مع هذا. كانت هم مدرستهم الخاصة بهم . والتيى تخرج منها 
مئات من العلماء في مختلف فروع العلم ؛ بما فيها علم العقيدة . 

وقد كانت لتلك المدرسة آراؤ ها وأفكارها الاعتقادية التى تتميز عن 
آراء وأفكار أية فرقة من الفرق الكلامية التي مر ذكرها . 

ونحن إذا أردنا ان نقف على استقلالية المدرسة الكلامية الخاصة 
بالإمامية ما علينا إلا ان نستعرض - بإيجاز بعض مواقف هذه المدرسئة 
السامقة ؛ إزاء سائر الفرق الكلامية المتقدمة ؛ لئرى كيف ان هذه المدرسة 
كانت سيج وحدها من حيث الأصالة والحرأة والعمق ؛ أمام الآراء الشاذة 
لتلك الفرق المنافية لروح الإيمان وأصول الإسلام . 


أ- موقف الامامية من المشبهة : 
لقد نزّْه الامامية . ذات الله سبحانه » وصفاته عن كل ما يشعر 
بالتجسيم والتشبيه . ومن هنا نراهم قد شئوا حربا شعواء ( على أولقكك 
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المشبهة ؛ الذين تمسكوا بظاهر بعض الآيات المتشاببة .» فجعلوا لله عينين 
وأذنين ويدين وإرادة حادئة وغير ذلك . من الآراء التي تستلزم الجسمية 
والتحيز ؛ وبالتالي الكفر . 

ولعل قول الإمام علي عليه السلام ؛ يوضح موقف الإمامية من 
هؤلاء واضراءهم : « كذب العادلون بك . إذ شبّهوك بأصنامهم » ونحلوك 
نحلة المخلوقين بأوهامهم ؛ وجرّو وك تجزئة المجسمات بخواطرهم . وأشهد 
ان من ساواك بشيء من خلقك فقد عدل بك والعادل بك كافر بما نزلت 
به محكمات اياتك . ونطقت به شواهد حجج بيناتك 200 . وقد بلغ 
موقف الأثمة عليهم السلام من هؤلاء المجسمة حداً . رأينا معه الإمام 
الصادق عليه السلام يأمر بمنع شخص من الدخول عليه , لأنه اخبر بأنه 
ممن يقول بالتجسيم . 

ويقول صدر المتأهلين ‏ من أعاظم فلاسفة الامامية بل المسلمين 
قاطبة ‏ في كتابه « المبدأ والمعاد» ما معناه : ان واجب الوجود لا يوصف 
بأنه جنس . او فصل . او نوع . فما هو بالكل , لأنه لا يصدق على 
الغيرء ولا بالجزئي . لأن الغير لا يصدق عليه . وهو مستقل بذاته » متنزه 
عن جميع مخلوقات . لا يشبه شيئا » ولا يشبهه شيء . . 


ب - موقف الامامية من المجبرة والمفوضة ( القدرية ) : 

وكان موقف الامامية من كلا الفريقين : المجبرة والمفوضة » واضحاً 
لا لبس فيه ولا غموض » حيث اعلنوا براءتهم منهما » وما يقولون قولا 
وعملا . 

اما بالقول فقد طفحت كتبهم بالروايات عن أثمتهم عليهم السلام 


. ١44 / ١ شرح نبج البلاغة لابن ابي الحديد‎ )١( 
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الذّامة لكلا الفريقين بل المكفرة ‏ في بعضها لهم جميعاً . 

منها : ما ورد عن الإمام الرضا عليه السلام «القائل بالجبر كافر. 
والقائل بالتفويض مشرك لق وما روأه عن النبي عليه السلام انه قال 
« صنفان من امتى ليس لمم في الآخرة نصيب : المرجئة والقدرية)9) . 

وأما بالعمل , فقد حل الامامية هذه المشكلة العويصة . بالتزامهم 
تبعاً لأئمتهم ( ع ) بأنه لا جبر ولا تفويض ٠‏ وإنما أمر بين امرين . 

وسنتناول رأي الإمامية » مقارناً مع رأي كل من المجبرة والمفوضة في 
هذه المشكلة في محله المناسب إن شاء الله . 


ج ‏ موقف الامامية من الخوارج والمرجئة : 
وقد خالف الإمامية الخوارج » فيها اجمعوا عليه من تكفير مرتكب 


الكبيرة . فحكموا بإيانه . 
كا خالفوا المرجثة » حيث لم يتوقفوا في الحكم على مرتكب الكبيرة » 
فحكموا عليه باستحقاق العقاب . 


وخالفوا بعض فرقهم في ما به يحصل الإيمان . حيث ادعت تلك 
الفرق بأنه يكفي في الإيمان , جرد القول باللسان , من دون ان يكون 
للتصديق بالقلب أية دخالة في تحققه مطلقاً . فقال أكثر الامامية » بأن 
الإيمان هو التصديق بالجنان ( اي القلب ) والقول باللسان . 


د موقف الامامية من المعتزلة : 
يحلو لبعض الكتاب المحدثين . مقلمدين لبعض مؤرخي الفرق 


(1) الاحتجاج للشيخ الطبرسي 776 , 
(9) كنز الفوائد للكر اجكي ١ه‏ . 
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الكلامية » ان يجعلوا الامامية في آرائهم وأفكارهم . عالة على مدرسة 
الاعتزال . 

وتبدو سخافة ذلك . إذا استعرضنا جانباً من آراء الامامية في بعض 
أصول المعتزلة الخمسة , التي جعلوها كما تقدم ‏ أساساً لاتصاف أي 
إنسان بصفة الاعتزال . 


١‏ - رأي الامامية في الأمر بالمعروف والعهي عن المنكر 


وقد ذهب الامامية الى القول بوجوبه كفائياً , بالشرع لا بالعقل . 
وذلك بما ورد في الأمر بهها من الآيات والروايات . 

فمن الآيات قوله تعالى : « ولتكن منكم أمة يدعون الى الخير 
ويأمرون بالمعروف وينهون عن المنكر 204 . 

ومن الروايات » مارواه الكليني ١‏ في فروع الكافي , عن محمد بن 
يحبى 2 عن الصادق عليه السلام قال : «ويل لقوم لا يدينون الله بالأمر 
بالمعروف والنبي عن المنكر )9 . 

ومنها , ما رواه الكليني أيضاً بإسناده عن أبي الحسن الرضا عليه 
السلام ولتأمرن بالمعروف » ولتنبن عن المنكر . او ليستعملن عليكم 
شراركم » فيدعو خياركم فلا يستجاب لهم »9 . 

في حين ذهب المعتزلة الى وجوبه|. بالعقل لا بالشرع9) . 

بل ذهب بعض شيوخهم . الى القول , بأنهما إنما يجبان على الآم 
والناهي ف صوره ما إذا استلزما دفع ضرر واقع عليها فقط(2) 
(1) آل عمران ٠١4‏ . 


(؟) و0”) فروع الكاني للشيخ الكليني ١‏ / "4" . 
(4)و682) انظر المواقف لنصر الدين الابجي 4 / هلا؟ . 


5/ 





وقد فند الامامية رأي المعتزلة . في منشا وجوب الأمر بالمعروف 
والنبي عن المنكر . يقول العلامة الحلي « انما لووجبا عقلاً لوجبا على الله 
تعالى » فإن كل واجب عقلي يجب على كل من حصل في حقه وجه 
الوجوب . ولو وجبا عليه تعالى لكان إما فاعلآ لما ؛ فكان يلزم م وقوع 
المعروف قطعاً , لأنه تعالى يحمل المكلفين عليه » وانتفاء المذكر قطعاً لأنه 
تعال مع المكلفين عنم . وهذا خلاف ماهو الواقع في الخارج ٠‏ وإما غير 
فاعل لما فيكون متخلا بالواجب وذلك محال لما ثبت من حكمته تعالى و(1) , 


 "‏ التوحيد بين الامامية والمعتزلة 


والامامية . وإن كانوا يلتقون في أصل القول بالتوحيد مع المعتزلة » 
إلا انهم يفترقون عنهم في أمور التزم مها المعتزلة ٠ش‏ وأنكرها الامامية لأخهم 
رأوها منافية للتوحيد منها مثلاً ان المعتزلة التزموا « بأن الأشياء 0 
وجودها أشياء والجواهر والاعراض كانت في حال عدمها جواهر 
وأعراضاً » . 

وجاء الامامية الى هذه المقالة ؛ ليثبتوا بأن لاك ها مناف 
للتوحيد 2 ومستلزم للالحاد, فقالوا : بأننا إذا التزمئا بأن هله الاعراض 
والجواهر والأشياء 4 ها نوعمن التحصل والتحقق , ؛ بقطع النظر عنه 
سبحانه » وان كل ها صدر عنه هو جعل صفة الوجود لهاء فنئحن نقول 





. "٠4 شرح التجريد للعلامة الحلي‎ )١( 
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جوهراً » اوعرضاً , اوشيئاً . ولا رابع لها . 

فإن قلتم بأن هذه الصفة جوهر او عرض »ء بطل ما التزمتم به من 
ان الجوهر والعرض كان لما تحقق بقطع النظر عئه سبحانه . 

وكذا إذا قلتم بأن هذه الصفة ليست جوهراً ولا عرضاً . وإنماهي 
شيء » فقد بطل ما التزمتم به من ان الأشياء كان لها تحقق بقطع النظر 

وإن قلتم بأن هذه الصفة ليست بشيءء فقد التزمتم بأن الله لم 
يفعل شيئاً » وهذا هوعين العجز , تعالى عن ذلك سلواً كبيراً . 


٠"‏ المئؤلة بين المنزلتين بين الامامية والمعتزلة 


لقد تقدم معنا ء ان المعتزلة قد حكموا على مرتكب الكبيرة بأنه في 
منزلة وسط بين الكفر والإيمان . في حين ذهب الامامية الى الحكم بفسقه 
فقط مع بقاء صفة الإيمان له . 
كما حكم المعتزلة بخلوده في نار جهنم . في حين ذهب الامامية الى 
عدم ذلك . بل قالوا بأنه يعاقب بمقدار جرمه واستدلوا لذلك بوجهين :27 
الأول : «إنه يستحق الثواب الدائم بإيمانه لقوله تعالى : ظ فمن يفعل 
مثقال ذرة خيراً يره 294 والإيمان أعظم أفعال الخير. فإذا 
استحق العقاب بالمعصية, فإماان يقدم الشواب على 
العقاب » وهو باطل بالإجماع , لأن الشواب المستحق بالإيمان 
دائم على ما تقدم او بالعكس وهو المراد . والجمع محال » . 


)١(‏ شرح التجريد للعلامة الحلٍ لضفه 
(7) الزلزلة /ا. 
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الثاني : «يلزم ان يكون من عبد الله تعالى مدة عمره بأنواع القربات 
إليه , ثم عصى في آخر عمره معصية واحدة مع بقاء إيمانه . 
تخلداً في النارء كمن أشرك بالله تعالى مدة عمره وذلك محال 
لقبحه عند العقلاء » . 


-رأي الامامية في الجزء الذي لا يتجزأ 


لقل سبق وأشرنا١١)‏ » الى ان النظام وهومن أكبر شيوخ المعتزلة , 

ذهب إلى إنكار الجزء الذي لا يتجزأ حيث جره ذلك الى القول بالطفرة . 

اثبتوا الجزء الذي لا يتجزأ عندما اعتبروا ان الجسم مركب من أججزاء 

متناهية بالفعل . وقل استدلوا لمذهبهم هذا بوجهين92) 5 

الأول : «لوكان في الجسم أقسام بالفعل غير متناهية . لما كان 
مقداره متناهياً . واللازم باطل فالملزوم مثله » . 

الثاني : ولوكانت الأجزاء في الجسم بالفعل غير متناهية لاستتحال 
قطع مقداره إلا في زمان غير متناو لأنه يستحيل قطعه إلا 
وهكذا . . . لكن اللازم ظاهر البطلان فالملزوم مثله » . 
وأما ما ذهب إليه المعتزلة على يدي النظام من القول بإمكان 
الطفرة ع فقد فلده الامامية مع شناعته 3 وحكموا بأنه غير 
نافع لهم أبدأ « فإن النملة لو طفرت من الجسم بعضه . 


(0)راجع ص : 5١‏ . 
(؟) راجع قواعد المرام في علم الكلام لميثم بن ميثم البحراني ص 65-060 
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فالذي قطعت بحركتها منه إن كان متناهياً كانت نسبته الى ما 
طفرته نسبة متناهي العدد الى متناهي العدد , وهو المطلوب 
وإن لم يكن متناهيا عاد الإلزام بعينه فيه » . 


5 011 
ه ‏ رأي الامامية في « الصرفة » 


وقد ردّ علماء الإمامية قول النظام بالصرفة والذي سبقت منا الإشارة 


إليه0'» . وذلك بعدة وجوه9© أهمها : 


أولا : 


ان معنى الصّرفة المدعاة « إن كان ء أن الله قادر على ان يقدر 
البشر على ان يأثوا بمثل القران . ولكنه تعالى صرف هذه 
القدرة عن جميع البشر... فهو معنى صحيح . ولكنه لا 
يختص بالقرآن بل هو جار في جميع المعجزات . 

وإن كان معناها ان الناس قادرون على ان يأتوا بمثل القران 
ولكن الله صرفهم عن معارضته فهو واضح البطلان . لأن 
كثيرا مغهبم تصدوا لمعارضته فلم يستطيعوا ) . 

« لأن إعجاز القرآن لو كان بالصرفة لوجد في كلام العرب 
السابقين مثله قبل ان يتحدى النبي البشر ويطالبهم بالإتيان 
بمثل القرآن . ولو وجد ذلك لنقل بالتواتر » لتكثر الدواعي 
الى نقله . وإذ لم يوجندء ول ينقل » كشف ذلك عن كون 
القرآن بنفسه إعجازا إلهيا . خارجا عن طاقة البشر . .. » . 





. راجم صفحة / ؟ه-_من هذا الكتاب‎ )١( 
راجع للاطلاع عل هذا الموضوع وما يدور حوله وحول سائر الأوهام حول إعجاز‎ (0 
. ١١4-948 القرآن كتاب البيان للسيد ابو القاسم الخوئي ص‎ 


الا 





” - رأي الإمامية في اللطف والأصلح 


وقد قال الإمامية بوجوب اللطف على الله سبحانه» وقد عرف اللطف بما 
أفاد هيئة مقربة إلى الطاعة ومبعدة عن المعصية بحيث لم يكن له حظ في التمكين 
ولا يبلغ حد الإلجاء. كا ذهبوا إلى القول بأن الله سبحانه لا يفعل بعباده ما داموا 
مكلفين إلا أصلح الأشياء لهم في دينهم ودنياهم. وإنه لا يدخرهم صلاحاً ولا 
نفعا. وإلى هذا القول ذهب البغداديون من المعتزلة وكثير من المرجثة والزيدية. 
وخالف فيه البصريون من المعتزلة والمجبرة خالفوا فيه أيضاً وكذلك الأشاعرة. 

ولكن المهم في ذلك أن الإمامية إنما أوجبوا اللطف وكذا الأصلح من جهة 
جوده سبحانه وكرمه. إذ لا يجوز منه سبحانه خلافه لاستحالة تعلق وصف 
العبث به أو البخل والحاجة في حين أن المعتزلة إنما أوجبوه من جهة عدله سبحانه 
وأنه تعالى لو فعل خلافه لكان ظالاً . 

إلى غير ذلك من عشرات المسائل التي خالف فيها الإمامية المعتزلة» بحيث 
تبدو بوضوح معام مدرستهم العقائدية المتميزة والتي كانوا الرؤاد الأوائل بوضع 
أسسها وقواعدها وتشييد بنيانها الشامخ . وقد ألف بعض علائهم الكتب لبيان 
موراد الاختلاف الكثيرة التي ميْزت مدرستهم عن سائر المدارس الاعتقادية, 
يكفي أن نشير هنا إلى كتاب أوائل المقالات للشيخ المفيد من أعلام القرن الرابع 
الحجري . وكان قبله المؤرخ الشهير أبو الحسن علي بن الحسين المسعودي صاحب 
مروج الذهب؛ حيث نجده يذكر في كتابه المذكور (9؟//ا١.‏ ط 
مصر/ "11501 ه) أن له كتاباً سياه (الإبانة) أورد فيه الفرق بين المعتزلة وأهل 
الإمامة وما بان به كل فريق عن الآخر. كما أن شحنا المفيد رحمه الله قد أكثر في 
مؤلفاته من الرد والنقض على كثير من شيوخ المعتزلة ككتاب النقض على فضيلة 
المعتزلة وكتاب النقض على أبي عبد اللّه البصري وعلى علي بن عيسى الرمّاني 
والنقض على البلخي والجبائي والواسطي والعتبي والكرابيسي والأصّم . . . الخ . 


؟/ 





الفصل الاورل 


قٍِ العلة الاولى للكون 


رف 


كندل لددك؟© شنتالاك ٠‏ اعت تيل 1 








تمهيد : 

«قد نجد في الماضي . والحاضر» والمستقبل . بشرية لا تعرف 
العلم , او الفن . أو الفلسفة » ولكن , ليس ثمة مجتمع بلا دين » . 

هذا القول لول ديورانت . يعبر عن حقيقة واقعة . لازمت الإنسان 
منل كان له وجود على سطح هذه الأرض . 

هذه الحقيقة » هي أن وجود الإنسان لم ينفك عن إحساس داخلي 
عنذه بوجود قوة وراء هذه الظواهر الطبيعية ‏ التي تطالعه في كل وقت . 

وقد كان هذا الإحساس عنده ء باعثاً له على البحث والاستقصاء , 
عله يطلع على هذه القوة » وحدودها , ليروي غلته وتعطشه لمعرفتها 1 


وقد سار الفكر الإنساني في سبيل تحصيل تلك المعرفة » بخطوات 
متعثرة » يقع مرة. ويقوم اخرى », ممازاد في قلقه وحيرتهء ورسم ف 
غيلته صوراً غامضة زادت من غموض الرؤية لديه , وجعلته يتيه في 
خيالات وأوهام حولت حياته الى عذاب . 

بقي الإنسان على وضعه هذا . يرى سراباً فه| يركض نحوه . حتى 
يصدمه الواقع المرير . واقع الوهم والخيال » حتى شاءت السماء ان تضع 


و/ا 





عندا لقلقه وحيرته وأوهامه. فكان الإسلام وكان التصِور السليم 
والمعقول . لهذه القوة » التي أخذ غموضها وخفاؤها من الإنسان كل وقته 
وكل استقراره . وراح علماء الإسلام ومفكروه . يحاولون تجلية هذه الحقيقئة 
وتوضيحها . ليقربوها الى أذهان بني الإنسان . 


ك7 





المبحث الاول 


هل يمكن الاستدلال على وجود العلة الاولى 


أ مع المانعين : 
وقد ذهب بعض المفكرين المسلمين . الى القول بعدم إمكان البرهنة 
العقلية على وجود العلة الأولى » وكان هوّلاء فريقين . 


الأول :2 الحشويةء وهم «١‏ الذين ذهبوا الى ان معرفة وجود الله تثبت 
بالسمع لا بالعقل . أي ان الإيمان به لا يكفي ولا شأن 
للعقل فيه 126» او « ان الإيمان بوجوده تعالى الذي كلف 
الناس التصديق بهء يكفى فيه ان يتلقى من صاحب 
الشرعء كما يتلقى منه أحوال المعاد وغير ذلك , مالا 
مدخل فيه للعقل »)29 . 

الثاني :2 الصوفية «وطرقهم في النظر كما يقول ابن رشد ‏ ليست 
طرقاً نظرية . وإنما يزعمون ان الإيمان بالله وبغيره من 
الموجودات . شيء يلقى في النفس عند تجريدهامن 
العوارض الشهوانية » وإقبانها بالفكرة على المطلوب »29 . 





. ١4و‎ / "١ و(؟) الكشف عن منامج الادلة لابن رشد‎ )١( 
. 544 نفس المصدر‎ )*( 


/ا/ 





ويعبر المتصوفة عن هذه الحالة » التي تحصل معها المعرفة » بتعبيرات 
غامضة » كالبصيرة » والكشف . والعيان المباشر . وغيرذلك . 

والذي يبدوء ان هؤلاء الصوفية ‏ ولو بنحو الموجبة الجزئية ‏ عندما 
رأوا » أن الحواس لا يمكن ان تكون طريقاً إلا الى معرفة ما يقع تحت 
منالحماء والله ممالا يدرك بحاسة . وشككوا في قيمة العقل في مجال 
المعرفة , لم يبق أمامهم إلا سلوك هذا الطريق » وحصرهم معرفة الله 
بالحدس او القلب . 

وهذا بعينه » هو ما يظهر . من بعض ذلاسفة القرنين السابع عشرء 
والثامن عشر » كبليز بسكال., وأمانويل كنط . بل ما يذهب إليه بعض 
أساتذة الفلسفة في هذا القرن حيث يقول » « وإذن . فلا بد من ان تكون 
هناك طريقة اخرى لمعرفة الله عن سبيل آخر . غير سبيل العقل المنطقي » 


وليس هذا سوق الحدس 20 : 


ب اختيار ونقاش : 


ومهما يكن من امر » فإن ما ذهب إليه الحشوية . وأهل الحديث » 
من قولحم ء بإمكان معرفة العلة الأولى بالسمع 2 مماوردفي الكتاب 
الكريم » والسنة الشريفة خطأ لا يمكننا المصير إليه . وذلك لاستلزامه 
الدور . 


إذ ان ثب وت حجية الكتاب » فرع إثبات الربوبية ومتوقف عليها 
توقف الحكم على موضوعه . فإذا أردنا ان نثبت الربوبية بالكتاب وغيره 
يلزم ان يكون ثبوت كل منها متوقفاً على الآخر . فيكون من توقف الشيء 
على نفسه . وهذا هوالدور. 
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كا اننا لا يمكن ان نرتضي ما ذهب إليه المتصوفة » من حصر معرفة 


الله بطريق الكشف والحدس وذلك : 


أولا : 


رابعاً : 


لأن فيه إهداراً لقيمة العقل . وشلا لفاعليته وقدرته على الخلق 
والإبداع , وهذا ينافي الحث الذي ورد به القرآن الكريم » 
تدبر الكون بجميع مناحيه » بالعقل والتفكر فيه . 

إن هذه الطريقة ‏ طريقة الصوفية في المعرفة ‏ إن سلمنا وجودها 
« ليسث عامة للناس بما هم ناس )230 . 

إن هؤلاء الصوفية « بمنبجهم الذوقي هذا ء يحطمون أسس 
المعرفة العقلية » إذ لا بد من مبادىء معينة .» وأسس محددة 
للمعرفة » أما ان تجيء هذه المعرفة بطرق لا يدري الفرد كيف 
حصلت له » فهذا لا يعد طريقاً عقلياً حدداً ,29 . 

إن ما يتراءى من كلمات المتصوفة الغائمة الي يرددونها . ان 
حالة الكشف او المعرفة عندهم . ليست كمال طبيعياً » بل هي 
كمال غير طبيعي » أي كمال إلمي ؛ لا يمنحه الله لجمهور 
الناس » بل لخصوص سعدائهم . » وإذا كانت تلك المعرفة كمالاً 
غير طبيعي فعلى أية جهة يمكن ان يوجد للمتوجود الطبيعي 
كمال غير طبيعي . ومعنى انه غير طبيعي » انه شذوذ عن دائرة 
الإنسانية العاقلة المدركة . 


هذا بالنسبة للحشوية والمتصوفة , ممن ضلوا الطريق الموصل الى 


الله » وأما بالنسبة للمذاهب الادية » التي وقفت من فكرة الإيمان بالربوبية 
من هذا البحث ان شاء الله . 
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المبحث الثاني 
الأدلة العقلية على وجود العلة الأولى 


ونحن كدارسين للعقيدة الإسلامية , لا بد لنا من عرض البراهين 
والأدلة العقلية » التِى أقامها متكلمو الإسلام وفلاسفته . على وجود الله . 
وذلك بعد ان انحصر طريق الإستدلال به . لبطلان طريقي الحشوية 
والمتصوفة السابقين . وأهم هذه الأدلة . 

دليل العناية الإهية او « الأسباب الغائية» . دليل الاختراع . دليل 
الحدوث . دليل الحركة . دليل الامكان والوجوب . 


أ دليل العناية او دليل الأسباب الغائية : 

وينسب هذا الدليل عادة الى ابن رشد الفيلسوف . 

والهدف « من هذا الدليل .» الوقوف على العناية بالإنسان . وخلق 
جميع الموجودات من أجله 0 ٠‏ 

وحاصل هذا الدليل » هو اننا إذا ألقينا نظرة فاحصة على أنفسنا , 
وعلى ها يحيط بنا من مظاهر *ذا الكون . حيوانه . ونباته , وجماده » 


)ع( الكشف عن مناهج الأدلة لابن رشد ١6١‏ . 
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ومتيكائه ع توأرقيية: لوجدنا أنها وجدت بشكل يتناسب تماماً مع متطلبات 
الإنسان . ومقتضيات بقائه واستمراره على هذه الأرض ». بل بقاء واستمرار 
الحياة بجميع انواعها . 

إذا ألقينا نظرة » على جميع ما يمكن الاطلاع عليه من هذا الكون ‏ 
لظهرت أمام أعيننا « العناية في أعضاء البدن .» وأعضاء الحيوان . أعني 
كونها موافقة لحياته ووجوده »237 . 

«فالشمس., مثلاء ؛ لوكانت أعظم جرماً مماهي . أو أقرب 
مكاناً , ٠‏ ملكت انواع النبات والحيوانات من شدة الحرء ولو كانت أصغر 
جرماً أو أبعد لهلكت من شدة البرد ٠‏ ولولم يكن لها فلك مائل . لما كان 
هنا صيف ولا شتاء ولا ربيع ولا خريف . وهذه الأزمان ضرورية . في 
وجود انواع النبات والحيوان . ولولا الحركة اليومية , لم يكن ليل ولا 
نهار ع9 . 

وكذا نجد العناية هذه, بأوضح صورها في سائر الأجرام 
والكواكب , حيث تسير وفق نظام شمسي محدد لا تعدوه . ولو فرض ان 
جرماً من هذه الأجرام ‏ أو كوكباً من هذه الكواكب . قد انحرف عن خط 
سيره قيد شعرة او أقل . أو توقف عن الحركة ولو لحظة » لانفرط عقد 
الكون بأكمله . 

57 يلاحظ احذنا هذه العناية » ويلاحظ ان كل شيء مدرك له 
إنما جعل بالشكل والمقدار اللذين يؤدي معههما غاية معينة : تتناسب مع 
مقتضيات استمرار هذا الإنسان . ومتطلبات وجوده . ووضعية تترتب عليها 
منفعة لهذا المخلوق . 
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عندما يلاحظ احدنا كل ذلك يمزم « ان لذلك الشيء صائعاً صنعه 
ولذلك وافق شكله ووضعه وقدره تلك المنفعة , وانه لا يمكن ان تكون 
موافقة اجتماع تلك الأشياء لوجود المنفعة بالاتفاق 2١‏ اي بالمصادفة . 

ويمكننا بناءٌ على ما عرضناه » لعا اي 
صورة قياس منطقي كالتالي : 

ان الكون بما فيه الإنسان, مجعول بنحو يتناسب وضعية وشكلاً 
ومقداراً سع وجود الإنسان ومقتضيات بقاء الحياة واستقرارها : 

وكل ما كان كذلك لا بد وان يكون له -انع لاستحالة ان يحصل 
هذا التناسب والتناسق عن طريق المصادفة . 

فالكون بما فيه له صانع . 

وقد جعل ابن رشد دليل العناية هذا ل من أشرف الأدلة على وجود 
الله , 


وجهة نظر : 

والذي يبدوء ان هذا الدليل » هو ما يعبر عنه المناطقة بالدليل الإني 
وهو الاستدلال بوجود المعلول على وجود العلة. في قبال الدليل اللي 3 
وهو الاستدلال بوجود العلة على وجود المعلول , ولعله لهذا يقول ابن رشد 
« فان الشريعة الخاصة بالحكاء » وهي الفحص عن جميع الموجودات . اذ 
كان الخالق لا يعبد بعبادة أشرف من معرفة مصنوعاته الي تؤدي الى معرفة 
ذاته سبحانه على الحقيقة »29 . 
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ولكن السمة المميزة في هذا الدليل , انه لا يسلّط الشعاع على 
فيه ولا تشويش » يؤدي من خلال تناسقه وتنظيمه 2 وعدم قصوره وعدم 
تشويشه . غاية معينة 2 ومنفعة محددة ولعله لتميزه هذه الزيادة » خصه ابن 
رشد بالحكماء او العلماء » تمييزاً لهم عن الجمهور . الذين يكتفون في مقام 
الاستدلال . بتسليط الشعاع على المعلول بماهوكذلك. قانعين من 


ب - دليل الاختراع : 

وينسب هذا الدليل أيضاً » الى ابن رشد الفيلسوف . وهوعند 
فيلسوفنا هذا أقرب الأدلة إلى مدارك الجمهور("» . 

وملخص دليل الاختراع هو ان هذا الكون بما فيه مصنوع ومخترع ء 
وكل مصنوع ومخترع لا بد له من صانع ومخترع . فالكون بمافيه لا بدله 
من صانع ومخترع . 

والظاهر , ان ابن رشد. يريد هذا الدليل الإشارة الى الفطرة 
المركوزة في كل إنسبان , والتي تحتم عليه الجزم » بلابدية الاسباب 
للمسببات ؛ وباستحالة وجود المعلول من دون علة تقتضي وجوده . 

والذي يؤيد هذا قوله في كتابه مناهج الأدلة بأن هذا الذي ذكرناه 
موجود « بالقوة في جميع فطر الناس 98© . 

بل نراه يصرح في نفس الكتاب المذكور يما أشرت اليه حيث يقول : 
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« فاننا إذا رأينا أجساماً مادية » ثم رأينا الحياة تحدث فيها. علمنا علم 


اليقين » ان هناك موججووا أوجدها » فلكل شي ء سيب ولا شيء يحدث 
اتفاقاً الل , 


ولعله لهذا أيضاً ‏ أي لرجوع دليل الاختراع الى الفطرة ‏ يجعله ابن 
رشد - كا سبق وذكرت . أقرب الأدلة الى مدارك الجمهور. وهو الذي 
يعبر عنه بدليل العوام في قبال دليل الصديقين . 

ولكن لا بد من التنبيه . على ان ابن رشد . عندما يعرض هذا 
الدليل . يحاول ان يصوغه بأسلوب قياس منطقي » ليجعله اقرب الى 
أساليب المعرفة اليقينية العقلية منه الى أسلوب المعرفة الحسية الساذجة . 


وجهة نظر : 

وابن رشد ء الذي ينسب إليه كل من دليلٍ العناية والاختراع , نثراه 
يستشهد عند عرضه لهذين الدليلين » بآيات من القرآن الكريم . 

فبالنسبة للدليل الأول ؛ يدلل عليه بقوله تعالى : « ألم نجعل الأرض 
مهاداً والجبال أوتاداً , وخلقناكم أزواجاً وجعلنا نومكم مبانا وجعلنا اللبل 
لباساً وجعلنا الغبار معاشاً وبنينا فوقكم سبعاً شداداً وجعلنا سراجاً وهاجاً 
وأنزلنا من المعصرات ماء تجاجاً لنخرج به حبا ونباتاً وجنات ألفافاً 29# . 


وقوله تعالى : « تبارك الذي جعل في السماء بروجاً وجعل فيزنا 
سراجاً وقمراً مثيراً 04©. وقوله تعالى :ظ الذي جعل لكم الأرض 
فراشاً 9#4) . 
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وبالنسبة للدليل الثاني يدلل عليه بقوله تعالى : ظ اوم ينظروا في 
ملكوت السموات والأرض وما خلق الله من شيء 4 27. وقوله 
تعالى : « فلينظر الإنسان مم خلق خلق من ماء دافق 274). وقوله 
تعالى : « أفلا ينظرون الى الإبل كيف خلقت »9# . 
وهنا قد يحلو لبعض الدارسين » ان يفسر موقف ابن رشد هذا 
على أنه يسلكه في عداد الحشوية » الذين ىا تقدم ‏ يحصرون استدلالهم 
على وجود المبدأ الأول بالنقل » أي بالآيات القرانية . 
ولكن هذا الرأي 3 مجانب للصواب » وذلك : 
أولا : كيف يجوز ان نسلك ابن رشد في عداد الحشوية. في حين 
نراه يشن عليهم في كتابه ( الكشف ) وغيره حربا فكرية شعواء 
وينتقدهم انتقاداً مرً(؟) . 


انيا : إن ابن رشد كفيلسوف . يستحيل عليه ان يجعل مقياسه 
للحقيقة قبلياته الفكرية ومعتقداته » بل هو ملزم باتباع الدليل 
العقلي والبرهان المنطقي . في مجال غربلة الحقائق لاستخراج 

صحيحها من فاسدها . 
لذلك وغيره » لا نجد ابن رشد في إيراده لهذه الآيات . إلا انه كان 
يرى فيها إرشاداً الى حكم العقل بوجود الله وتنبيهاً الى تلك الأدلة العقلية 
على ضرورة الإيمان به . ولهذا نجده يصرح عند إيراده مثل هذه الآيات . 
بما يفيد ذلك . كقوله بعد إبراده لبعض الآيات المذكورة « فهذه الآيات 
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تتضمن التنبيه على موافقة اجزاء العالم لوجود الإنسان )١(»‏ 


ج ‏ دليل الحدوث : 
ويمكن تقريب هذا الدليل على نحوين : 
الأول : اننا إذا نظرنا الى مايحيط بنا في هذا الكون » وإلى أنفسناء 
لوجدنا انه يتغير ويتبدل من حالة الى اخرى » ومن شكل إلى 


آخر . 
فالماء يتغير 'بفعل الخرارة الى بخار . والبخار يتحول بفعل البرودة الى 
ماء مرة اخرى . 


والإنسان يكون نطفة . فيتحول الى علقة » فإ مضغة . فإلى عظام 
يكسوها لحم ١‏ فإلى شاب . فإلى رجل » فإلى كهل , ثم يموت فيتحول الى 
تراب . وقس على هذا كل شيء في العام . 

فالعالم على هذا متغير ء وتغيره دليل على حدوثه ‏ لآن المتغير لا 
يعقل ان يتصف بالقدم ‏ وإذا كان العالم حادثاً » يجزم العقل بمجرد إدراك 
حدوثه بضرورة وجود محدث له . 

ويمكن ان نصيوعٌ هذا التقريب من الدليل ؛ في صورة قياس 
منطقي ؛ مؤلف من صغرى وكبرى ونتيجة » على الشكل التالي : 

العالم متغير . 

وكل متغير حادث : 


فالعالم حادث . 
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كل لحظة . وممحل هذه الاعراض المتغيرة. هوالجواهر 
الجسمية . وهذه الجواهر. لا يمكن ان نعتبرها غير متغيرة » 
لأنها محل للمتغيرات . وإذا كانت متغيرة لا يمكن ان نعتبرها 
قديمة لأن القديم لا يتغير. وإذا كان كل شيء في العالم 
متغيراً » فهو حادث 20 , 

ويمكن ان نصوغ هذا التقريب الثاني من دليل الحدوث . في صورة 

قياس منطفي مؤلف ‏ أيضا ‏ من صغرى وكبرى ونتيجة على النحو التالي : 
العالم متكون من جواهر تقوم فيها الأعراض المتغيرة . 
وكل ما يقوم فيه المتغير وهو الجواهر فهو متغير . 


فالعالم المتكون من جواهر متغيرة واعراض متغيرة فهو متغير . 


د دليل الحركة : 
ولكي نفهم هذا الدليل ٠‏ لا بد لنا أولاً » من فهم مراد الفلاسفة 
من الحركة . 


فالحركة في مفهومهم هي « كمال ما بالقوة من جهة ماهو 
بالقوة )(9) , 


أو هي 3 بعبارة قل تكون أوضح ١‏ خروج الشيء من القوة الى الفعل 
تدريجيا )»09 , 
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والقوة والفعل » تعبيران » يراد بالأول منهها عالم الثبوت والإمكان / 
وبالثاني عالم الإثبات والتحقق والوجود . 

بعد هذا يمحنناان نقرب دليل الحركة على وجود العلة الأولى 
فنقول : 

إن اي, شىء وضعئنا يدنا عليه في هذا الكون وجدناه يتحرك بعد 
سكون » ويسكن بعد حركة . 

ومعنى هذا ان كلاً من الحركة والسكون . يوجدان في الشيء بعد ان 
لم يكونا فيه , فها إذن حادئان » وكل حادث لا بد له من محدث . 
فا حركة تدل على وجود محرك وراءها . 


وإذا كان الكون مجموعة من الأشياء , التى تعتور عليها الحركة 
والسكون . كان لا بد له من محرك . 1 

وإذا صح هذا . وعرفنا بأن الحركة في مفهوم الفلاسفة . عبارة عن 
خحروج الشيء المتحرك من القوة الى الفعل , أي من مرحلة الإمكان الى 
مرحلة التحقق والثبوت . كانت حركة الشيء عبارة عن وجوده . وبالتالي 
حركة الكون عبارة عن وجوده أيضاً . 


. وإذا كان لا بد لكل حركة من محرك . كان لا بد لحركة الكون بمعنى 
وجوده من محرك بمعنى موجد . 

ولا يعقل ان يكون الكون علة لحركة نفسه . لأننا بعد ان فرضنا ان 
حركة الكون عبارة عن خروجه من القوة الى الفعل . فإن أية ظاهرة كونية 
ينطبق عليها هذا القدر . بمعنى ان يكون وجودهاء بخروجها من القوة الى 
الفعل . وهي في هذا الخروج محتاجة الى من يخرجها من تلك المرحلة الى 
هذه المرحلة . ونتيجة الالتزام بعلية الكون نفسه لحركته » التسلسل في 
العلل والمعلولات الى ما لا نهاية . 
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مثلاً . لو اخذنا الظاهرة الكونية (]) » فهي لتتحرك . لا بد من 
وجود شيئين فيها .» شيء بالقوة » وشيء بالفعل . 

وإذا كانت الحركة ‏ كما سبق خروجاً من القوة الى الفعل . فهي 
لتتحرك . تحتاج الى وجود ممرك يخرجها من وإلى . ولنفرضه الظاهرة 
(ب). 

وحينئذ ننقل الكلام الى هذا المحرك . إذ ان وجوده عبارة اخرى عن 
حركته ما بين القوة والفعل . فهو أيضاً محتاج الى وجود محرك لنفرضه 
الظاهرة (ج ) . 

وحينئذ ننقل الكلام الى هذا المحرك الثالث . فهو في وجوده بمعنى 
حركته ما بين القوة والفعل . محتاج الى محرك وهكذا دواليك . حتى تصعد 
بنا السلسلة الى ما لا نهاية » في ظواهر الكون المادية . ولا تنقطع الا 
بفرض محرك اقصى ما ورائي . هو فعل محض . لا تشوبه القوة بحال من 
الأحوال . حتى يحتاج الى علة تخرجه منها الى الفعل . وهو المطلوب . 


ه ‏ دليل الإمكان والوجوب : 

ولا بد لناء قبل ان نذكر هذا الدليل ملخصاً . من ان نلم » ولو 
إلامة غختصرة . بمعنى كل من الممكن 3 والواجب عند الفلاسفة 
والمتكلمين . 

معنى الممكن : فالممكن عندهم هو ما كانت ماهيته قابلة للوجود 
والعدم » او هو بعبارة اوضح . ما تكون ماهيته في مرتبة وسط بين نقطتي 
الوجود والعدم . 

معنى الواجب : وأما الواجب » فهو ما استحال انفكاك الوجود 
عئلة, او انفكاكه عن الوجود . لأن ماهيته الوجود نفسه 0 وهو العلة 
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الأولى 3 الي يفتقر كل وجود إليها 3 في حين ان وجودها بذاته , من دون 
حاجة الى أية علة . 

وحاصل دليل الوجوب والامكان هقا, على ضوء ما ذكرناه من معى 
الممكن والواجب هو (ان الأمور الي تدخل في الوجود ) لا محلو بالقسمة 
العقلية من ان تكون إما واجبة » او ممكلة . 

ونحن » إذا نظرنا الى العالم ككل . ونعنى به كل ماعد الله 
لأدركنا استحالة ان يكون واجباً . لأنه حادث . يدل على حدوثه تغيره من 
حال إلى حال . ومن صفة الى اخرى » والوائجي ثابت لا يتغير . 

ومعنى كونه حادثاً » انه وجد بعد ان لم يكن . 

واذا كان العإلم حادثاً ‏ بكل مصاهره ‏ ويستحيل ان يكون واجباً 
لذلك . تعين ان يكون قبل وجوده وتحققه ممكناً . وإلا لو كان ممتنعاً لما 
وجد . وقد عرفنا ان الممكن » هو ما يستوي فيه طرفا الوجود والعدم . 

وإذا كان الوجود والعدم متساوين بالنسبة الى العالم قبل ترجصح 
وجوده . وعرفنا استحالة ترجح احد المتساويين على الآخر إلا بمرجح 02 
جزم العقل بضرورة وجود مرجح رجح جانب الوجود في العالم على جانب 
العدم , « وإلا لبقي هذا العالم الممكن على حاله الأولى من العدم 6(© . 

وقل يتوهم متوهم . ان العام الممكن حسب الفرض . يكون نفسه 
وجوده على عدمه , 

ولكن هذا التوهم . يزول بمجرد الالتفات الى ان العلة » ليصح ان 
تكون علة , لا بد من تقدمها على معلوها ذاتاً ورتبة . 


. ١4 الاقتصادة الاعتقاد للغزالي‎ )١( 
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"ومع فرعن ان العلة تفي نفين المعلول» » يلزم ان يكون الشيء 
متقدماً على نفسه وهو حال , هذا أولاً . 

وثانياً : « ليس وجوده عن ذاته بأولى من عدمه (1©) . 

بعد ان اتضحت ضرورة وجود مرجح لكفة الوجود في العالم على كفة 
العدم , لا بد من ان ننقل الكلام الى هذا المرجح . فهو بالقسمة 
العقلية » لا يخلوعن إحدى حالتين » إذ إنه إما واجب » أو تمكن . 

فإن كان واجباً 3 فقد ثبت المطلوب 3 .وهو واجب الوجود 1 وإن كان 
مكناء ؛ لا بد له بدوره », من علة رجحت كفة الوجود فيه على كفة 
العدم . وذلك لأن الموجود الممكن ‏ » كما سبق بيانهء لا بد له من علة 
00-6 2 76 معناه التسلسل ف العلل والمعلولات 2 والتسلسل باطل . 
فلا بد لقطع سلسلة العلل هذه . من فرض علة ؛ يكون الوجود ضرورياً 


هما ؛ بل تكون محض الوجود ونفس الوجود ) وهي » واجب الوجود 
لذاته , 


الدليل على بطلان التسلسل : 
وقد اقام فلاسفة الإسلام ومتكلموه » عدة ادلة على استحالة 
التسلسل اهمها دليلان22 : 
الأول : هوما يسمى ببرهان التطبيق . وحاصل هذا الدليل اننا لو 
اخحذنا جموعة العلل اموجودة في السلسلة اللامتناهية حسبا 
الفرض - وسبكناها في سلسلة . ثم اخذنا مجموعة المعلولات 
)١(‏ الإشارات والتنبيهات لابن سينا 44 . 


(1) راجع هذين الدليلين وغيرهما في شرح التجريد للعلامة الحلي / 86 وما بعدها 
وكتاب الأربعين لفخر الدين الرازي “لم وما بعدها . 
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وسبكناها في سلسلة اخرى . ثم اقتطعنا جزءاً معيناً من سلسلة 
العلل . ثم أطبقنا سلسلة المعلولات على ما تبقى من سلسلة 
العلل , على نحو تكون بداية كل من السلسلتين منطبقة على 
بداية الأخرى . 
وهنا لا يخلو الأمر عن إحدى حالتين : 
إما ان تستمر السلسلتان الى غير نهاية ( وهو محال لاسلتزامه ان 
تكون السلسلة التامة كالناقصة . 
وإما ان تنناهى الناقصة, وهي سلسلة العلل حسب الفرض ء 
وحينئذ ‏ لا بد من تناهي التامة أيضاً . وهي سلسلة المعلولات » لأنها لا 
تزيد على الناقصة » إلا بالمقدار المتناهمي الذي اقتطعناه من هذه الأخيرة 3 
والزائد على المتنامي بمقدار متنئاه » لا بد وان يكون متناهيا . 


الثاني : لو انحذنا سلسلة مركبة من علل ومعلولات لا متناهية كما 
يدعى _»ء فلا تخلو ان تكون تلك السلسلة بمجموعهاء واجبة 
اوممكنة , 


وكونها واجبة مستحيل . لأن أية حلقة وضعنا يدنا عليها في هذه 
السلسلة » فهي في نفس الوقت الذي تكون فيه علة لما بعدها, تكون 
«علولة لما قبلها . أيضاً » فتكون ممكنة . وتكون السلسلة بالتالي » عبارة 
عن مجموعة من الممكنات » والواجب مالا يحناج في وجوده الى علة كما 
مر . 

وإذا استحال ان تكون السلسلة واجبة . تعين ان تكون ممكنة» 
وحينئذ يحكم العقل بضرورة احتياجها الى علة » لما تقدم » من ان ترجح 
وجود الممكن على عدمه » لا بد له من مرجح . 

وهذا المرجحء يستحيل ان يكون نفس تلك السلسلة كلا اوجزعءاً 
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لأنه يستلزم ان يكون الشيء علة لنفسه . 

فتعين ان يكون المرجح خارجاً عن هذه السلسلة . التي هي مجموعة 
تمكنات » والخارج عن دائرة الممكنات هو الواجب ؛ فيشنت المطلوب »وهو 
ضرورة انقطاع السلسلة » إذ الواجب ما كان نفس الوجودء. فلا تكون 
بحاجة الى التساؤ ل عن علة وجوده ى] هو واضح . 
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الفصل الثان 


مع الماديين 


كندل لددك؟© شنتالاك ٠‏ اعت تيل 1 








تمهيد : 

بعدما تقدم , لا بد لنا من التعرض لمقالة الماديين » الذين يقفون في 
الضفة الأخرى المقابلة للإلهيين لنقف على رأيهم فيما يتعلق بالعلة الأول 
لهذا الكون . ومن أين بدأت الحياة فيه وكيف ؟ 


ويظهر من طرحنا للموضوع بهذه الصيغة . ان هناك نقطتين 
هامتين , يجب ان نثير*ما مع أنصار المادية : 


الأولى : هل فرض علة أولى لهذا الكون امر ضروري ؟ وعلى تقدير كونه 
ضرورياً في| هي هذه العلة ؟ 


الثانية : ماهوأصل الحياة » وكيف تفسر بدايتها وتنوعهاء بتسوع 
الكائنات الحية النئي تعيش في وعلى هله الأرض : 


أما بالنسبة للنقطة الأولى . فلا بد من التعرض عندها لمقالتين . 
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المبحث الاول 
مذهب المصادفة 


نوع لهذا الكون » وزعموا انه إنما وجد بطريق المصادفة والاتفاق . 


وإذا سألناهم عن كيفية حصول مثل هذه المصادفة . التي وجد 
الكون على أساس منها » لأجابوا : بأن ملايين الذرات . التي لا نناية لها 
تحركت في فضاء لا نهاية له وزمان لا نهاية له أيضاً . بلا قصد وبلا 
غاية » ثم التحمت مع بعضها البعض . في كتلة عظيمة هائلة » اصطدمت 
بالشمس عندما اقتربت فتفتتت نتيجة لهذا الاصطدام » فتكونت الأرض 
وبقية الاجرام والكواكب في هذا النظام الشمسي . على الصورة التي نراها 
ونحسها . 


ويرقى منطق التصادفيين هذا الى اقدم عصور الفكر الإنساني 2 
حتى يتصل بالعصر اليوناني » منتسباً الى أبيقور ( #417 1١‏ فى . م)ء 
وبعض السابقين عليه من فلاسفة اليونان تمن كان يقول بأن العالم وجد من 
«العياء » . 
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موقف ونقد : 

ومنطق المصادفة والاتفاق هذا. وإن كان يدعوالى السخرية 
والاستهزاء . لأنه يرفض مبدأ العلية . وهو مسلمة لم يختلف عليها اثنان 
من أرباب الفكرء ولذا نبذته الأوساط الفلسفية والمدارس العلمية على حد 
سواء » إلا أنه لا بد لنا من وقفة قصيرة » نحاكم فيها هذا المنطق . تمشياً 
مع مقتضيات الماهجبة والموضوعية . اللتين تفرضه| الروح العلمية وذلك 
ضمن ع'ة نقاط : 


أولآ : إننا لا نفهم » كيف يمكن للمصادفة . التي تعني الفسوضى 
واللاقصد » والتشويش . ان تننج هذا النظام الدقيق » 
والتناسق المذهل . اللذين نراهما يطلان علينا من خلال كل 
مظاهر هذا الكون المحيط بنا؟ وهذا الجمال الرائع الذي 
يطالعنا . فيدخل على نفوسنا الغبطة والسرور. وهل يعقل 
لفاقد كل ذلك ان يعطيه ؟ 
إن معنى النظام ٠‏ تأليف الكثير لتحقيق غاية معقولة قبل 
تحقيقها » ومن البديبي ان المعقول يحتاج الى عقل يوجد فيه 
والمصادفة غير عاقلة . 


وسوف نعود الى هذه النقطة بالذات , لنحللها بعد قليل : 


ثانياً : إن نفس منطق القائلين بالمصادفة » يستبطن إقراد وإذعاناً يبدأ 
العلية والسببية بولك لأنهم يفترضون وجوداً سابقاً لجرم 
الشعين ٠»‏ ووجوداً سارعا لفضاء لا خمائي . وزمان كذلك . كان 
مجالا لسبح الشمس والكتلتهالمائلة من الذرات قبل 
اصطدامهه| » يفترضون كل هذه الأمور القبلية » ليرتبوا بعد 


٠٠ 


ثالثاً : 


رابعاً : 





ذلك موضوع التصادم الذي يتسبب عنه ‏ في زعمهم ‏ هذا 
الكون المادي 

وما مبعث ذلك في اعتقادي , إلا نفور عقولهم » من تقبل فكرة 
مسبب بلا سبب . ومعلول بلا علة اي بالمصادفة ‏ وإلا لكان 
باستطاعة هؤلاء . ان يدّعوا من رأس . ان هذا الكون . وجد 
كما هو عليه من أول الأمر. من دون حاجة او لجوء الى 
افتراض ذرات . وتلاحم بين هذه الذرات » وفضاء تلاحمت 
فيهء وزمان لهذا التلاحم . ثم اصطدام بشمس كانت في 
وجودها سابقة على كل ذلك . 

إن رد وجود هذا النظام الكو الى المصادفة » ينطوي في حد 
ذاته على التناقض المستحيل . بمعنى ان القائل به يقع في 
التناقض . لأنه يلتزم بإنكار مبدأ العلية كلية » وهذا معناه أنه 
« يزعم ان ما يوجد ليس له ما به يوجد )20 . 


من الواضح ان العام ليس ممتنعاً » إذ لو كان ممتنعاً لما وجد . 
كيا انه ليس واجبا 2 لأنه ‏ بإقرار القائلين بالمصادفة أنفسهم - م 
يكن فكان 3 والواجب 3 لا يجوز عليه العدم 3 في أي زمان . 

وإذا لم يكن العالم واجباً , ولا تمتنعاً . فهو إذن ممكن . إذ لا 
رابع هذه الأقسام 3 والممكن كما سبق هو الذي يتساوى فيه 
طرفا الوجود والعدم ‏ ومن الواضح استحالة ترجح احد المنتساوين 
على مساويه من دون سبب ., وإلا لكان خلف فرض تساويه| 

وعلى ضوء ما ذكرناه 3 فالالتزام بالمصادفة . معناه الالتزام مما 
هو خلف فرض العام ممكثا . إذ ليس معنى المصادفة » إلا وجود 
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شيء ينطوي على إمكان الوجود وإمكان العدم بصورة متعادلة 
من دون علة . والخلف باطل » وما استلزم الباطل وهو القول 
بالمصادفة ‏ يكون باطلا . 


إن المصادفة ء إذا أردنا ان نخضعها لملطق الاحتمالات ٠‏ 
لوجدنا أنها لا يمكن ان يستند إليها وجود هذا الكون . 
ولتوضيح ذلك . ناخمذ طبقة واحدة من طبقات الشبكية التسع 
في عين الإنسان . وهي الطبقة الأخيرة » حيث نجدها تتكون 
من ثلاثين مليوناً من الأعواد وثلائة ملايين من الأجسام الدقيقة 
المخروطية الشكل . مرتبة ومنظمة بدقة متناهية لتعكس المرئيات 
بالشكل الصحيح غلى صفحتها . 

ونحن لورقمنا هذه الأعواد . من واحد الى ثلاثين مليوناً , ثم 
شوشناها . وأريد ان يعاد ترتيبها » ولكن عن طريق المصادفة 
والاتفاق » وذلك بالشكل الدقيق المنظم , الذي يمكنها معهء 
من ان تؤدي وظيفتها المصممة من أجل تأديتها. لكان هذا 
العمل ضرباً من المستحيل . 

يكفي » لكي يجزم الإنسان باستحالة هذا العمل . ان يتصور 
ان نسبة احتمال ان يحتل العود رقم ( ١‏ ) مكانه المخصص له 
في هذا التركيب المنظم هي ١/٠0, 5.٠١0 ,.٠٠‏ أي واحد 
من بين ثلاثين مليون احتمال . 

هذا هو نصيب العود رقم واحد من احتماللات الوقوع في مكانه 
المناسب بطري المصادفة . فكيف بالعود رقم (1) ؟ 


إن نسبة احتمال إحتلال هذا العود » مكانه المخصص له في 
عا :الجر كيت امعطم لساري تقاف 


لماز رووو و0 ١/900٠‏ أي واحد من بين 
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تسعماثة بليون احتمال !! 


هذا هو نصيب العود رقم )١(‏ فقط . من احتمالات الوقوع في 
مكانه المناسب بطريق المصادفة » فكيف بالعود رقم (١٠)او‏ 
العود رقم ( ٠٠١‏ ) او العود رقم )٠٠٠١(‏ حيث يبلغ طول 
عدد الاحتمالات عشرات الأمتار من أرقام وأصفار . 

وكذاء تستمر نسبة احتمال وقوع شيء معين في هذا التركيب 
تتضاءل كلما تصاعدت كمية الاحتمالات » الى ان يصبح 
احتمال وقوع ذلك الشيء » في حكم المعدؤم . 

هذا في طبقة واحدة من طبقات شبكية عين الإنسان . فكيف 
بنا إذا أردنا ان نخضع هذا الكون المنظم بكل مافيهمن 
كائنات وذرات » لمنطق المصادفة السقيم ؟ ان ذلك لو حاولناه» 
يبدومن السخف والجنون بمكان . 


النتيحة : 


على ضوء ما تقدم من نقاط . يتضح مدى جدب منطق المصادفة 
وعقمه وعجزه عن أن يفسر لنا وجود هذا الكون » بتناسقهء وجماله ‏ 
ونظامه » وروعتهء ولذا نبذه الفلاسفة والمفكرون نبذ النواة » فلنشح بدورنا 
بوجوهنا عنه » متوجهين نحو مجموعة اخرى من الماديين » ومذهب آخر من 
مذاهبهم هو : المذهب الطبيعي . 
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المبحث الثاني 


المذهب الطبيعي 


وحاصل المذهب الطبيعي هذا ء هو دعوى «ان الكون يرجم في 
أساسه . إلى ذاته فحسب . ولسنا بحاجة الى افتراض مصدر خارجى » او 
قوة علوية + لإصفتاء الوجود :أو المعقولية عليه .لي أن" الكبون رقف عل 
أرجله ؛ غير معلق بأربطة حذاء كونية . ومن ثم فإن السؤال عم| يقع 
خارج الكون او وراءه هو سؤال لا معنى له 2370 . 


وموقف الطبيعيين هذا. يعني إنكارهم لضرورة وجود علة لهذا 
الكون » خارجة عنه» حدوثا وبقاء, ووأنه منطو على داته ؤمكتف 
بذاته 3 ومعتمد على ذاته 0 ومدبر لذاته 22 1 


كما ان هذا الموقف ‏ خاصة إذا تمعنا الجملة الأخيرة المقوسة - يعني ان 
العلة الفاعلية لهذا الكون هي نفس علته المادية . أي نفس المادة الأساسية 
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صفة اخرى هي صفة الغازية . 

وهذا معناه » ان صفات المركبات » صفات عرضية ؛» تعرضص 
للعناصر البسيطة 2 وليست ذاتية لا . 
تكون بمجموعها العلة المادية للعالم بالبعض الآخر . 

فمثلا » لو أخذنا عنصراً من تلك العناصر البسيطة هو اليورانيوم » 
لوجدنا ان ثلاثة أنواع من الأشعة 3 تنبثق عنه هي : جاما » بيتا » ألفا . 

وقد ثبت ان أشعة ألفاء ليست سوى ذرات عنصر افليوم 3 الذي 
يأتي في مرتبة أرقى بمرتبة من الهيدروجين في الجدول الذري للعناصر . 
وهذا معناه ان عنصر اليورانيوم ؛ يتحول في بعضص أجزائه الى عنصر 
الهليوم : 

كما ثبت علمياً » إمكان توليد عنصري الأوكسيجين والهيدروجين 
البسيطين نتيجة التقاء عنصر الهليوم مع عنصر الآزوت . 

وهذا معناه , ان صفات العناصر البسيطة هذه , ما هي إلا صفات 
عرضية للمادة 3 وليست ذاتية لها . 

وثبت علمياً أيضاً » إمكان تحويل المادة اللى طاقة . وذلك بضرب 
كتلة المادة في مربع سرعة الضوء ( سرعة الضوء هي 1/6 ميلا في 
الثانية الواحدة ) 


الطاقة - الكتلة “ا ٠٠.٠و‏ 85١)"؟‏ 
كا امكن تحويل الطاقة أيضاً بدورها الى مادة » وذلك بقسمة الطاقة 
على مربع سرعة الضوء . 
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الطاقة 
(0نكم1ا" 


| 
يذب 
حٍ 


هذا معناه ان صفة المادية نفسها ما هي إلا صفة عرضية للمادة 
ليست ذاتية لها . 


٠: النتبحة‎ 


وعلى ضوء ما تقدم . يتبين لنا ان جميع الصفات التي تتشكل بها 
الملدة في كل مظهر من مظاهر هذا الكون . سواء كانت في المركبات » او 
العناصر البسيطة . او صفة المادية نفسها . ما هي الا صفات عرضية لتلك 
المادة بدليل إمكان سلخها او انسلاخها عنها . وهذا بنفسه كاشف عن أن 
نفس المادة يستحيل ان تكون هي العلة الفاعلية لتلك الصفات . إذ لو 
كانت كذلك . لكانت تلك الصفات ذاتية لها. والذاتي يستحيل انفكاكه 
عن الذات كا هو واضح . 
ثالثاً : لو اخذنا قانوناً عاماً من القوانين العلمية . ولنفرضه القانون 
القائل ‏ كل حديد يتمدد بالحرارة ‏ وتساءلنا عن كيفية التوصل 
الى وضع هذا القانون العام . فهل ان العالم الطبيعي » قد جمع 
عينات من كل الحديد الموجود في الكون في متبره وأجرى عليه 
تجاربه » ثم وجدها تتمدد بالجبرارة » فوضع هذا القانون العام 
الشامل لكل حديد ؟ 


طبعاً لم يحدث شيء من هذا قط . بل الذي حدث . هوان هذا 
العالم قد اجرى تجاربه على قطع محدودة العدد من الحديد, قد لا تتجاوز 
أصابع اليد » فوجد انها تتمدد بالحرارة » فوضع قانونه الشامل هذا لكل 
حديد . وهنا يحق لنا ان نتساءل من جديد : 


8 





إذا لم يستوعب العالم عينات كل حديد العالم في تجاربه ء فكيف يجوز 
ان يعطي حكياً عاماً شاملاً لكل ذلك الحديد في هذا العالم ؟ 


هنا . يأني دور ما يسمى بقانون التناسب القائل : « ان كل مجموعة 
متفقة في حقيقتها من مجاميع الطبيعة » يلزم ان تتفق أيضاً في الأسباب 


والنتائج للق . 


فهناء وإن كان العالم قد اجرى تجاربه على عدد محدود من قطع 
الحديد , إلا انه للا كانت هذه القطع التي اجرى تجاربه عليها . تشابه كل 
القطع الأحرى الموجودة في العالم من الحديد» كان لا بد من أن تثبت لها 
نفس الآثار التي من جملتها التمدد بالحرارة . 

ولولا هذا القانون . لما امكن لأي عالم ان يضع قانوناً عاماً ..ومعنى 
ذلك القضاء المبرم على جميع العلوم الطبيعية . 

إذا تبين هذا . تتبين استحالة ان تكون العلة المادية للعالم. هي 
نفسها العلة الفاعلية له . 

وذلك ؛ لأنه على ضوء ما ذكرناه في النقطة الثانية » اتضح ان العلة 
المادية للعالم » حقيقة عامة وواحدة » وهي عبارة عن العناصر البسيدة المائة 
او أكثر بقليل .» مع كون العالم متنوع المظاهر » ومختلفب الكيفيات » 
ومتباين الحركات . فلو كانت العلة المادية ‏ التي هي حسب الفرض حقيقة 
واحدة ‏ نفسها العلة الفاعلية للعالم على اختلاف مظاهره ‏ وتعدد أشكاله » 
وتباين حركاته , لكان معنى ذلك . ان الحقيقة الواحدة. تختلف في 
آثارها » وتتناقض في أحكامها وتتباين في ظواهرها . وهذا معناه » نسف 
قانون التناسب المذكور آنفاً » على انه أساس لكل القوانين العامة في العلوم 
الطبيعية » والقاثئل بأن الحقيقة الواحدة يستحيل ان تتناقض آثارهاء 
وتختلف ظواهرها . . . 





4 





بعد كل ما قدمناه» يتضح إفلاس المذهب الطبيعي » عن إثبات 
زعمه بأن العلة الفاعلية لهذا الكون . هي نفسها علته المادية » وببيان فساد 
كلا المذهبين مذهب المصادفة والمذهب الطبيعي » ينتهي الكلام في النقطة 
الأولى من نقطبي هذا البحث . 


النقطة الثانية : 
وهي التي يدور الحديث فيها عن أصل الحياة » ومجراها . وبعبارة 
أوضح . عن كيفية وجود الحياة على هذا الكوكب » وكيفية ابتداثها وتنوعها 
بتنوع الكائنات الحية التي تعيش في وعلى سطح هذه الأرض ؟ 
ويبدو من طرحنا للبيحث في هذه النقطة بهذه الصيغة ٠‏ ان هنا 
الأولى : عن كيفية وجود الحياة على هذا الكوكب . وهوما عبّرنا عنه 
بأصل الحياة . 
الثانية : عن كيفية تنوع هذه الحياة » بتنوع الكائنات الحجية. وهوما 
عبرنا عنه يمجرى الحياة . 
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المبحث الثالث 
أصل الحياة 


وتوجد حول أصل الحياة » نظريات كثيرة » أهمها في اعتقادي ثلاث ٠‏ 
نظرية الخلق الخاص . . نظرية النقل . نظرية الانبثاق . 

ولكن ٠‏ قبل ان نتصدى لبيان هذه النظريات » باخختصار مع ما يمكن 
ان يرد عليها او لها , لا بد من الإشارة الى ان فكرة الخلق » وكيفية ابتدائه 
في هذا الكون ‏ م تكونا وليدتي هذا العصرء وإنماهما قديتان قدم 
الإنسان . وكلما تغلغلنا في أعماق التاريخ الإنسانٍ » وجدنا ان هنالك 
تفسيرات عديدة لكيفية حصول الخلق وابتداء الحياة . ولكنها في كثير من 
جوانبها » تتخذ الصفة الأسطورية المغلفة بغلاف من الخيال الواسع . ولا 
بأس بالإشارة الى نظريتين اثنتين لحضارتين عريقتين حول أصل احياة . 
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نشأة الخلق في الأساطير 


أ- نشأة الخلق في أساطير المصريين القدماء : 

وإذا راجعنا عقيدة المصريين القدماء , في كيفية نشوء الخلق وابتداء 
الحياة على هذه الأرض » لوجدنا ان الخلق فيها هو نشا من تزوج الإله 
الأعلى الذي هو الشمس للأرض ل إذ ان رعاو الشمس هوالخالق 
على الدوام » , 

وما أشرق أول مرة» ورأى الأرض صحراء جررداء . غمبرها 
بأشعته . فبعث فيها النشاط . فخرجت من عيونه كل الكائنات الحية » من 
نبات وحيوان وإنسان 0 


ب - نشأة الخلق في أساطير البابليين : 

وإذا رجعنا إلى عقيدة البابليين القدماء » حول كيفية نشوء الخلق 
والحياة على هذه الأرض 0 لوجدنا ان الأسطورة البابلية تقول : وكأن في 
أول الأمر عماء في الوقت الذي لم يكن فيه شيء عال يسمى السماء » وم 





: ١هال‎ / قصة الحضارة . المجلد الأول » الجزء ؟‎ )١( 
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يكن فيه شيء واطىء يسمى الأرض : ثم جاء ‏ ابسو أي المحيط ‏ وكان 
أبا الأشياء أول الأمر . و تيامات - التى ولدتها كلها. وخلطا دماءهما 
معا . وبدأت الأشياء تنمو وتتخذ ها أشكالاً » ولكن تيمات الالهمة المهولة 
شرعت تبيد كل الآلحة الآخرين ». لتجعل نفسها صاحبة المقام الأعلى . 
وأعقبت هذا ثورة عظيمة اضطرب منها كل نظام . ثم جاء إله آخر هو 
مردك ‏ وقتل - تيامات ‏ ثم قسم تيامات الميتة قسمين مستطيلين » كما 
يقسم الإنسان السمكة ليجففها . ورفع احد القشمين الى أعلى فكان هو 
السهاء . وبسط النصف الآخر تحت قدميه فكان الأرض . ولما ان فتق 
مردك السماء والأرض ووضعهم| مكانيهم| » شرع يعجن الأرض بدمائه 
ويصنم الناس 226 الخ . 


النظريات حول أصل الحباة : 


بعد هذاء لا بد من العود الى استعراض ما ذكرناه من نظريات 
الخلق الثلاث . 


: نظرية الخلق الخاص‎ ١ 

وهي ما يقول به الإلهيون . وفحوى هذه النظرية » هوان الحياة قد 
استحدثت في هذا الكون . من قبل قوة فاعلة . هي نفس القوة التي يرد 
إليها الإلهيون خلق الكون نفسه . في مرحلة سابقة . هذه القوة هي : 
الله . 

وهذه النظرية . قد اجمعث عليها جميم الأديان السماوية الثلائة : 
اليهودية . والنصرانية . والإسلام . متمثلة في كتبها : التوراةء 
والإنجيل ٠‏ والقران . 


)0 نفس المصدر /ا١7‏ . 
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" - نظرية النقل : 

وحاصل نظرية النقل هذه. حول كيفية وجود الحياة على هذه 
الأرض هوه ان الحياة قد اتت الى أرضنا من كوكب آخرء بل ربما من 
نظام شمسي آخر )232 . 

وإذا سألنا أصحاب هذه النظرية » عن الوسيلة التي انتقلت الحياة 
بواسطتها الى الأرض من ذلك الكوكب ؛ او النظام الشمسي الآخر المزعوم 
لأجابوا : بأن هذه الحياة. قد انتقلت بواسطة ذرات دقيقة . حملتها 
الشهب الصغيرة التي تنطلق ععادة بين الكواكب ». أو غيرها . من الغبار 
الكوني المنتشر بين الأجرام !! 


نقد نظرية النقل : 
ونظرية النقل هذه ء مما لا يمكننا قبوله . 
أولآ : لأنما لم تفسر لنا كيفية نشوء الحياة على هذا الكوكب . بل هي 
أقرب الى الهمروب من مواجهة السؤال المطروح عن أصل 
الحياة » منها الى الإجابة عليه . وذلك بالزعم » بأن الحياة قد 
انتقلت انتقالاً الى الأرض من كوكب آخر . 


ثانياً : إنما لم تعين لنا الكوكب . او النظام الشمسي . الذي كان 
بحسب زعم أصحابها ‏ منطلقاً للحياة الى الأرض » وهذا 
يكشف عن انها نظرية مسرفة في الخيال الى حد بعيد . 





٠١6 الفلسفة أنواعها ومشكلاتها لمنتر ميد‎ )١( 
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ثالثاً ‏ انها ولا تبذل محاولة لتعليل وجود الأشكال الحية في الكوكب 
الذي يفترض انها انتقلت منه 27 . 


“ - نظرية الانبئاق : 

وقد يعبر عن هذه النظرية في كثير من الأحوال « بنظرية البداية 
التلقائية » وحاصل هذه النظرية ‏ التي تعتبر مثلة لوجهة نظر العلم ‏ « ان 
المادة العضوية قد ظهرت س المادة غير العضوية . في وقث معين من 
الزمان » وهي لا تفترض ان اية قوة خارجية ٠.‏ قدرة خالقة كانت لازمة 
لإحداث هذا التغييرء وإنما هو حدث بوسائل طبيعية محضة . أي نتيجة 
لتجمع عفوي لظروف طبيعية 9 . 


نقد النظرية : 
وهذه النظرية باطلة لأمور : 

الأول : انبا مجرد فرضية لم يدعمها اي دليل علمي ٠‏ وهي مهذا اقرب 
ما تكون الى المصادرات منها 3 إلى تفسير نشوء ا حياة 5 

الثاني : انها كما يبدو من قول أصحابها في النص المتقدم : ان التغيير 
الذي طرأ على المادة غير العضوية التي تولدت منهامادة 
هؤلاء ‏ نتيجة تجمع عفوي لظروف طبيعية » وقد تقدم منأ 
إقامة الأدلة الكثيرة على بطلان منطق المصادفة . ولذا لا داعي 
للتكرار . 


. نفس المصدر‎ )١( 
. ٠١8 الفلسفة انواعها ومشكلاتها لهنتر ميد‎ )1( 
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النالك : 


الرابع : 





إن هذه النظرية لا تستطيع ان تفسر لنا هذه الظروف التي 
تجمعت بشكل عفوي . ومع هذاء كيف يمكن ان نردٌ أصل 
الحياة الى ظروف لا نعرف اي وجه من وجوهها ‏ أو ما يلقي 
عليها ولوضوءا باهتا ؟ . 

إن أصل الحياة » إذا كان وليد تجمع ظروف طبيعية » فلماذا لا 
يحاولون تكرار تجميع هذه الظروف في معاملهم من جديد 
ليتحفونا بتفسير لأصل الحياة بشكل محسوس ؟ 


١15 





المبحث الرابع 
مجرى الحياة 


هذا هو الشق الثاني » من النقطة الثانية , التي قلنا بأن الحديث 
فيها.ء سوف يدور مع الماديين » حيث انهينا الحديث قبل قليل عن الشق 
الأول منها » وكانعن أصل الحياة . 

إننا نرى بأعيننا » تنوع الحياة بأشكالها المختلفة » فكيف حدث هذا 
التنوع ؟ وما هي علته ؟ 


أ رأي الإفيين : 


ويعتقد الالهيون . بأن هذا التنوع والاختلاف . يرجع الى نفس 
العلة التي كانت سبباً في وجود هذا الكون , بكل تناسقه وما يحتويه من 
نظام 2 نفس العلة التي اثبتنا فيها سبق انها خارجة عنه » وهي الله . 


ب - مع نظرية التطور : 


ولكن » لا بد من التعرض لوجهة نظر اخرى . مقابلة لوجهة نظر 
الالهيين هله قِ تنوع الكائنات ,» واختلااف أشكال الحياة 3 ووجهة النظر 
هذه هي : نظرية التطور. التي جلاها وأمدها بشيء من الزخم 3 العالم 


١1037 





الطبيعي الانجليزي 6 تشارلس دارون ( ١8٠9‏ -؟88١ا).‏ 


ملخص نظرية التطور : 

وملخص نظرية التطور هذه , هو ان جميع أشكال الحياة المتمثلة في 
الأنواع المتعددة الموجودة فعلا » ترجع الى اصل واحد أو أصول متعددة . 
ذلك الأصل الواحد هو الذي تطورت منه هذه الأنواع خلال ملايين السنين 
الى ان اتخذت أشكالهها التي نراها عليها الآن . 

ولكن كيف يمكن ان نفسر هذا التنوع والاختلاف ؛ مع فرض وحلة 
الأصل ؟ 

هنا يذهب دارون » وبعض أنصار مذهبه. الى ان تفسير ذلك ء 
يكون بقانون أساسي ؛ هوما اسماه بقانون تنازع البقاء . 

وهناك ثلاثة قوانين ثانوية هي لك 

«وقانون الملاءمة بين الحي والبيئة الخارجية » . 

, وقانون استعمال الأعضاء او عدم استعمالها نحت تأثير البيئة 
أيضاً » . 


« وقانون الوراثة » . 


قانون تنازع البقاء : 


البيئة الطبيعية من غذاء , وبين ما يولد من أعداد هائلة 2 من الكائنات 
العضوية ‏ كان لا بد وأن يحدث تصارع على الغذاء بين أفراد كل نوع . 


. "88 يراجع تاريخ الفلسفة الحديثة ليوسف كرم‎ )١( 
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ولكن لما كانت هناك مزايا وفروق بين أفراد النوع الواحد .20 كان 
لا بد وان تواتي الظروف , عدداً من أفراد كل نوع . ممن يحتوي الفروق 
والمزايا الجيدة » في حين تعاكس الظروف باقي الأفراد من نفس النوع 
بالنظر لرداءة ما تحمله من مزايا وفوارق . 
للأقوى الأصلح . وهذا ما اصطلح عليه التطوريون ببقاء الأصلح . 

ولكن التطوريين هؤلاء 5 رأوا ان ما تقدم وحدهء» لا يفسر تغير 
الأنواع بل وتطورها الى الأحسن 3 وبالتالي بقاءها . ومن هنا ذهبوا الى 
الاستعانة بقانون الوراثئة » وهو احد القوانين الثلاثة في نظريتهم كا سبق . 


ومعنى هذا القانون . هوان ما فرض من هزايا وفوارق بين أفراد 
النوع لا بد وأن تكون فيها قابلية الانتقال من الأفراد الى ما يتوالد منها 
بطريق التزاوج «ولولا ذلك لعادت ذرية الفرد ء الى المستوى العادي 
للنوع , مهما كانت المزايا التي يتمتع بها الفرد نفسه . ولكان معنى ذلك , 
ان نعود من حيث بدأنا »29 ولعل هذا هو ما اصطلح عليه التطوريون 
بالانتحاب الطبيعي . 

هذه موجزاً » نظرية التطور . ومجرد الانتباه الى توصيف هذه 
النظرية . الانتخاب «١‏ بالطبيعي » يؤكد بشكل واضح . ان هذه النظرية 
آلية بحتة » لا تؤمن بأية ضرورة لفرض أية قوة خارجية » تسبب عنها هذا 
التطور . بل تحصر هذه العملية بالاتفاق والمصادفة . من دون ان يكون 
فيها أية غائية او قصد . سواء في ذلك النبات والحيوان بما فيه الإنسان . 

فالنبتة الجميلة التي نراها بأعيننا , ماهي في نظر التطوريين » إلا 
الصورة العليا لنبتة من نفس النوع قد اندثرت وانقرضت بمقتضى تنازع 





. ١١١ و(5) الفلسفة انواعها ومشكلاتها لحنتر ميد‎ )١( 
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البقاء او الانتخاب الطبيعي . 

والإنسان في تناسق أجزائه » وحمال شكله » وحسن قوامه . ماهو 
في نظر داروت الا الصورة العليا لأخس شكل من أشكال الخحيوان » ولأخط 
فرد من أفراد القرد» قد اندثر وانقرض ., بمقتضى قانون تنازع البقاء » او 
الانتخاب الطبيعي 3 وهكذا . 


أهم أدلة التطوريين العلمية : 
ونحن » سوف نستعرض أهم أدلة التطوريين العلمية » لناقشها , 
ثم نبدي رأينا في هذه النظرية ككل وبشكل مختصر , كسبأ للوقت . 


الدليل الأول : 


الدليل الثاني : 


وهواهم أدلة التطوريين ,» وقد استقوه من علم 
الحفريات . « ذلك لان بقايا الحفريات . تشكل ما يكاد 
يكون سالسلة من الأشكال التي تؤدي بنمط من الكائنات 
العضوية ‏ إلى فط آخر مختلف عنه كل الاختلاف )20 . 


وقد استمله التطوريون من علم الأجنة . وملخص هذا 
الدليل هو « اننا كلما رجعنا القهقرى في نموالجنين . كان 
التشابه أعظم بين تلك الأنواع التي يعتقد القائل 
بالتطور . أنها مرتبطة . فأجنة البشر والقرود » أقوى 
تشابهاً بكثير في الشهر الشالث من الحمل مها في الشهر 
الأخير)9" . 

فوجدوا ان من حملة هذه المراحل الخنينية » بروز فتحات 


(١1)و(؟)‏ يراجع في هذه الأدلة وغيرها كتاب الفلسفة انواعها ومشكلاتها لحنتر ميد 
14 ومابعدها. 


الدليل الثالث : 


الدليل الرابع : 





خيشومية » وفقرات زائدةى فاعتقدوا بأن الأولى . وهي 
الفقتحات الخيشومية . تشير الى مرحلة من مراحل تطور 
الإنسان كبا ان الثانية وهي الفقرات الزائدة . تشير الى 
مرحلة أيضاً كان الإنسان فيها يملك ذيلا . 

وقد استقاه التطوريون هذه المرة » من علم التشريح 
المقارن . وحاصل هذا الدليل « اننا عندما نجد شخصين 
متشابهين » فإنا نفرض وجود قرابة بينبما » وعلى ذلك » 
فعندما تكتشف أوجه شبه في التركيب او الوظيفة بين أنواع 
غتلفة كالبشر والقرود مثلا . فمن المنطقي ان نشتبه في 
وجود أصل مشترك )0ك 

(» وهو مستمد من تحليل الدم » فإن تحليل دم كل من 
القرود والبشر » اثبت وجود تشابه في التركيب بين الدمين 
أقوى من التشابه الموجود بين دم كل منهما ء» ودماء أنواع 
اخرى من الحيوان 1 


مناقشة واستدلال : 
ونحن » لا يمكئنا قبول منطق التطوريين هذا لعدة امور : 
أولاً : من الواضح » وجود قاسم مشترك بين هذه الأدلة الأربعة 2 
تعود إليه جميعها . وهو دعوى التشابه بين حلقة وحلقة . في 
سلسلة نوعماء كشف عنه علم الحفريات 1 ومرحلة ومرحلة 
من مراحل تطور الجنين البشري والقرد» كشف عنه علم 
الأجنة . والإنسان والقرد .»“كشف عنه علم التشريح المقارن . 


)١(‏ و(7) يراجم في هذه الأدلة وغيرها كتاب الفلسفة انواعها ومشكلاتها لهلتر ميد 
14 وما بعدها . 
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ودم الإنسان ودم القردء كشفت عنه التحليلات المختيرية . 
ومن هذا التشابه .» قفز التطوريون ليقولوا» بضرورة وجود 
اصل مشترك بين الأنواع المختلفة تطورت عنه الى ان بلغت 
الأشكال الراقية التي نراها عليها الآن . 
ومن البديبي . ان مجرد التشابه في الشكل . بين الفتحات الخيشومية 
او الفقرات الزائدة للإنسان وبعض أنواع القرود في بعض المراحل 
الجنينية » لا يمكن ان يكون دليلا على ان الإنسان من نسل تلك الأنواع 
القردية » أو ان تلك الأنواع القردية اسلاف هذا الإنسان . 
يقول الدكتور أ . كريسي موريسون : « وتكوينه ‏ أي الإنسان ‏ يشبه 
فصائل السيميا ‏ الأورانجتان والغوريلا والشمبانزي - ولكن هذا الشبه 
الهيكلي ليس بالضرورة برهاناً على أننا من نسل أسلاف سيمائية أو.تلك 
القرود هي ذرية منحطة للإنسان . 
ولا يمكن لأحد ان يزعم ان سمك القدّء قد تطور من سمك 
الحساس . وان يكن كلاهما يسكن المياه نفسها . ويأكل الطعام نفسه ولهما 
عظام تكاد تكون متشابهة »(3© . 
ثانياً :9 ان التطوريين لا يملكون شيثاً من الأدلة المباشرة . تدعم ما 
ذهبوا إليه » إذ لو كان ما ادعوه من الأشكال الموجودة من 
الحياة . هي الصيغة الأعلى لأنواع خسيسة من نفس الأشكال . 
وأن, هذه الأشكال الموجودة فعلا . قد طرأت عليها تعديلات 
متعددة حتى أصبحت على الحالة التي نراها عليها الآن . لو كان 
كل ذلك صحيحاً , فأين هذه الأدلة التي تنبت حدوث مثل هذا 
التعديل ؟ 


. ١417 العلم يدعو الى الإيمان ترجمة محمود الفلكي‎ )١( 


١7 


ثالثاً : 


رابعا : 


خامساً : 





وبعبارة اخرى - كيف يمكننا ان نؤمن بتعديلات طرأت على نوع 
من الأنواع دون ان نلاحظ او يلاحظ اي واحد من التطوريين 
عملية حدوث هذا التعديل في أي نوع من أنواع الحياة ؟ِ 


لقد فرض التطوريون كما سبق وقلنا ‏ مزايا وفوارق جيدة .» قد 
توجد في فرد من أفراد النوع , ولا توجد في آخر فيها قابلية 
الاتتقال بالوراثة ولكن التطوريين لا يستطيعون ان يقدموا لنا 
تفسيراً لوجود مثل هذه الفوارق والميزات والتنوعات بين أفراد 
نوع واحد . 

ان هنالك ثغرات واسعة في سلسلة النمو التدريجي المزعوم من 
قبل التطوريين فلو أخذنا فثلا الإنسان الذي يحاول هؤلاء ان 
يثبتوا قرابة بينه وبين القرود باعتباره الحلقة الأرقى » في سلسلة 
نموهذا الحيوان المتدرج . فلن يستطيع هؤلاء ان يضعوا امام 
اعيننا كيا يقولون سلسلة كاملة من الأشكال » التي تؤدي بنأ 
عند ملاحظتها بشكل متسلسل وتصاعدي . من شكل يفترض 
انه أخس الأشكال في هذا المخلوق الى ان نضل إلى الإنسان 
الذي يفترض انه أعلى الأشكال وأرقاها . ذلك لأننا سوف 
نصطدم بحلقات مفقودة » يسلم التطوريون بفقدها ء وم يؤد 
بهم المطاف الى العثور عليها حتى الآن , ولم يقدموالناأي 
تفسينز لوجود مثل هذه الثغرات » وقس على هذا كل أشكال 
الحياة الأخرى . 


إذا كان الإنسان قد وجد نتيجة تعديل تم على مراحل في 
أشكال سابقة من القردة » فكيف تحول القرد في مرحلته الأخيرة 
من حيوان إلى إنسان ؟ والواقع ان هذه عقدة حيرت 
التطوريين , ول يستطبعوا ان يفسروا كيفية حصول هذه النقلة » 
ولذا ذهب بعضهم الى التخلٍ عن فكرة التطور. بادعائهان 


١7؟‎ 


سادسا : 


سابعاً : 





هذه النقلة حصلت بالطفرة من الحيوانية الى الإنسانية !! 


ولكن البعض الآخر وجد . ان الطفرة مستحيلة في ذاتها. 
فكيف فيم| نحن فيه حيث توجد هرة عميقة , وفارق عظيم 
وهائل . بين عقل القرد والعقل الإنساني . يكفي تصور جانب 
من جوانب هذا الفرق . للحكم بالاستحالة » وذلك بملاحظة 
ان القرد لايعيش إلا في الحاضر . بينما يعيش الإنسان في الماضي 
والحاضر والمستقبل . 

ولذلك راح هذا الفريق يبحث عم يسمى بالحلقة المفقودة بين 
حيوانية القرد وإنسانية الإنسان . ونحن سوف نبقى بانتظار 
عشورهم عليها . حتى نحاول ان نغير شهادات مواليدنا ونعيد 
النظر في جنسياتنا » وقد نقدم طلبات للحصول على جنسيات 
جديدة من وزارة الداخلية في مملكة القردة !!؟ 

لو كان قانون التطور والارتقاء صحيحاً . لوجب ان تكون 
الحيوانات البحرية الدنيا » الموجودة في هذا العصر مختلفة تماماً 
عنها في العصور السحيقة في القدم . مع انه ثبت علمياً . انها 
بقيت محتفظة بأشكاها وخصائصها التي كانت عليها . منذ أول 
تكونها ووجودها في أعماق المياه . 


لقد ثبت في علم الحفريات الذي استمد منه التطوريون اهم 
دليل هم ى) تقدم ‏ أن هنالك أنواعاً من الحيوانات الراقية 
كالفقريات » تواجدت بقاياها المتحجرة » في طبقات سفلى من 
الأرض » في حين وجدت بقايا متحجرة لحيوانات أدنى منها في 
سلم الرقي » في طبقات من الأرض . أعلى من تلك التي 
وجدت فيها الأولى . فلو كان قانون التطور والارتقاء صحيحاً 
لوجب ان تنعكس الآية . فتكون الحيوانات الأخس في طبقة 
أسفل من الطبقة التي وجدت فيها الحيوانات الأرقى 


ل 





ج - وقفة أخيرة :7 

بعد هذا , لا بد من وقفة أخيرة وقصيرة مع هؤلاء التطوريين . 

إنه ما يشير العجب حقاً » ان ينشط العقل الإنساني عند البعض 
بشكل يجعله يلقي الكلام على عواهنه . من دون ضوابط » فيؤدي به الى 
اتخاذ مواقف مضححة وشاذة ومحزنة في نفس الوقت . 

ولكنه الشذوذ في الإنسان . إذا تمرغ في خسة الطين » وغرق في عالم 
الضرورات . عندها يفقد كل مقومات الإنسان . وإلا فكيف نفسر موقف 
هؤلاء التطوريين الذين انكروا كل قيمة للانسان عندما انزلوه عن مقامه 
الكريم 3 الذي أرادته له السماء وجعلوه نوعا من أنواع ا حيوان 7 

ونحن لو نظرنا نظرة فاحصة الى كل من الحيوان والإنسان , لطالعتنا 
صفات أساسية ومعمقة », يتميز بها الإنسان وحدهء مما يجعلنا نجزم 
باستحالة ان يكون هنالك اية قرابة بينهها . ويمكن حصر تلك الصفات فيما 

. سعة المجال وتعدد الطرائق‎ - ١ 

. وضع حد للاكتفاء في جميع ضروراته‎ ١ 

. التغيير والتطوير والتنويع في ضروراته‎ ٠ 

؛ - تفرده في السلوك . 

. وجود أهداف وغايات لديه يصبو الى تحقيقها‎ ٠ 


. عدم الاحساس بالقهر إزاء الضرورات ١‏ 


)١(‏ فكرة هذه الوقفة الأخيرة اقتبسناها عن كتاب المفكر الإسلامي الكبير محمد قطب 
ودراسات في النفس الإإنسانية 0( 86 وما بعدها 5 وهوكتاب جدير بالقراءة 2 
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شرح وتوضيح : 

لواخذنا الطعام مثل 

فإننا نرى الحيوان يندفع نحوه 2 بمجرد ان يمس بالجوع . وكذلك 
يفعل الإنسان . ولكن » توجد مميزات أساسية بين تناول الإنسان لطعامه , 
وتناول الحيوان 8 

فطعام الحيوان داكا انواع محددة ومكرورة 3 ليبس فيها أي ائر 
للتنويع 7 في حين نرى الإنسان , يتحرك نحو اختيار طعامه في دائرة واسعة 
جداً 3 متميزاً بالتنويع والتعدد . ولذا نراه قد لا يتناول نوع واحداً من 
الطعام في يوم واحد . وربما في أسبوع . 

ثم إننا إذ! اعدنا الكرة مسرة اخرى . نجد ان الحيوان يتناول طعامه 
بشكله الخام » الذي يجده عليه من دون تعديل ولا تحوير . 

في حين نرى الإنسان يتناول طعامه بتصئيعه بالشكل الذي يتناسب 
مع ذوقه ورغبته » فيعدل فيه ويحوّر ويخترع أصنافاً جديلة منه , مزج انواع 
عديدة . وبمقادير مركزة ومحددة 2 مستعماٌ في ذلك إضافة الى عقله 
وحسه . ما يبتكره من ألات ومواد . 

أضف الى ذلك كله , ان للحيوان سلوكاً واحداً مكروراً » في كيفية 
تناوله لطعامه » فهو إما ان يتناوله بطريق الرعي دائياً » اوعن طريق 
التقطيع بأنيابه وتخاليه » او تخالبه فقط . أو بطريق الازدراد بلا مضغ ولا 
تقطيع 2 اوغير ذلك باختلاف الحيوان . 
الطعام . : فليس يختلف فرد عن فرد في سلوكه نحو الطعام فحسب ء بل 
يختلف الفرد الواحد ما بين مرة ومرة وحالة وحالة فهو نارة معجل يأكل 


١15 





طعامه نهشاً . وتارة مُسْتَلْقِ يأكل على مهل وروية , :وار يقائق فيه كانقاً + 
فيأكل بأدوات أنيقة وصحاف مزخرفة وعلى مائدة منسقة .» بعد عناية زائدة 
بالغسل والإعداد 3 وطريقة التقديم ) : 
محض من دون وعي ولا إدراك » في حين نجد لدى الإنسان الضابط 
المدرك والواعي الذي يجعل لديه القدرة على التحكم في نفسه من حيث 
تناول طعامه » حتى يصل حد التخمة , أو يصؤم عنه حتى يصل حد 
الملاك . 
غريزي » ويتناوله بشكل غريزي ء. ويكف عنه بشكل غريزي أيضا بلا 
هدف واع ولا مدرك 5 

في حين ان للإنسان من وراء تناوله للطعام ( هدفاً واضحاً 5 

ويختلف هذا الهدف من شخص الى شخص » فواحد يجعل الطعام 
غاية في حد ذاته . 

بينها يتخذه أخمر وسيلة لتحقيق غاية . وواحد يأكل ليتذوق صنوف 
الطعام فقط.ى من دون ان تكون له به حاجة, وبعضهم يأكل ليسد 
جوعته من دون تذوق او تلذذء وثالث يأكل هادفاً الى تحقيق كلتا 
الناحيتين . 

وواحد يأكل متخفياً ببدف ستر عيب فيه » وآخر يأكل متخفياً أيضاً 
ولكن بهدف ألا يشاركه احد طعامه » وثالث يأكل متخفياً » ولكن لا لهذا 
ولا ذاك وإنما لكي يحقق طبيعة متأصلة فيه » وهي الوحدة وحب الانفراد . 
وهكذا . 

ثم هنالك ميزة اخيرة وعميقة أيضاً للإنسان , لا يمكن ان توجد عند 
الحيوان . 
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ان الحيوان إذا احس بلسعة الجوع , نراه يندفع نحو طعامه اندفاعاً 
قهرياً لا يملك إزاءه أية حرية او اختيار . 

في حين ان الإنسان » وإن كان يتعرض للسعة الجوع , وبالتالي لا 
بد وان يستجيب ا « ولكن هناك مسافة زمنية وشعورية وسلوكية بين 
الدفعة ( التي تسلب الحيوان كل اختيار. وتجعله في وضع قاهر لا محخيص 
عنه ) وبين الاستجابة التي تمثل الاختيار الجحر. ومن ثم يملك الإنسان ان 
يستجيب في الحال بإرادته » أو يستجيب بعد فترة من الوقت » وان ينظم 
مواعيد طعامه بحريته . وأن يمتنع عن أنواع معيئة ويقبل على أخرى » . 

هذه الخصائص الست . التي تفرد بها هذا الكائن الحيواني منذ كان 
له وجود . خخصائص جعلته فريداً بين تحلوقات الله . منذ أول لحظة . ول 
ينفك عن هذه الخصائص ول تنفك عنه » ليقال » بأنها تواجدت لديه 
نتيجة تطوره وارتقائه » وإلا. فلماذا حصل هو بالخصوص على هذه 
المميزات في طبيعته دون غيره من الحيوان . 

ولاذا شمله التطور هو حتى بلغ القمة , وبقيت ساثر أفراد الحيوان 
حيث هي في الحضيض ؟ 

فنظرية التطور » على ضوء كل ما تقدم لا تعدو ان تكون موقفاً 
متأرجحاً من جملة المواقف التي ادى إليها عصر النبضة » » كردود فعل 
للموقف الظالم والمستبد الذي وقفته الكنيسة الرسمية في العصور الوسطى 
وما بعدها من الإنسان » حريته وعقله وكرامته . وغالباً ما تميزت ردود 
الفعل هذه بالعاطفة والعناد والارتجال ٠‏ العاطففة التي تشل العقل وتمنعه من 
الرؤية الواضحة والعناد الذي لا يقيم للموضوعية ونا ولا قيمة 
والارتجال الذي يؤدي دائياً الى النتائج الفاسدة إن لم تكن المدمرة . 


ويبقى الإنسان ذلك الكائن المتفرد من بين خلوقات الله» منذ اولى 
لحظات وجوده في القمة » سيد الكون وخليفة الخالق على الأرض 2 يطور 
الحضارة ويغنيها بكل ما يحقق له السعادة والكمال . 
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أ- تمهيد : 

لقد تبي من بحوثنا السابقة » ضرورة فرض علة أولى لهذا الكون » 
بكل مظاهره وأشكاله الحية وغير الحية ٠‏ بعل بيان استحالة وجوده بالاتفاق 
والمصادفة ٠.‏ 

وقد أدرك الإنسان منذ وجد على هذه الأرض . هذه الحقيقة بفطرته 
المركوزة في أعماق أعماقه . وأنجدته السماء برحمتها . فكانت النبوات التي 
قادت هذا الإنسان ووجهته » نحو تلك العلة » نحو الله . 

ولكنه كان يتخبط في سيره لاستكناه سرها واستكشاف حقيقتها . 
وتتأرجح الصورة أمامه ‏ فيضيع ف حيط خخحيالاته وأوهامه » كلما انقطع عنه 
مدد السماء » في فترات متعددة ومتطاولة من الزمان » بعد ان تنطفىء في 
طريقه تلك الشموع التي تنيرله الدرب : النبوات . 

ولذا نراه قد عبد في تلك الفترات » ما ظن انه تلك القوة والعلة , 
ما أحاط به من مظاهر التسلط المتمثل في حيوان تارة » ونبات اخرى » وفي 
ظواهر كونية كالرعد والبرق والمطر ثالثة . وفي كواكب وأجرام » كانت تبهر 
ناظريه صباح مساء » فتفعل فيه فعل السحرء فلا يملك نفسه من أن 

وقد ابتدأ الشرك اول ما ابتدأ . بعبادة اوثان وأصنام » كان يصنعها 


بضيل 





الإنسان بيديه . على شكل هذا الحيوان أو ذاك . وهذا الطائر او ذاك , 
وهذه الشمس او ذاك القمرء وهكذا . في كل بقاع الأرض » وعلى امتداد 
وجود الإنسان . وعلى اختلاف الحضارات وتنوعها . تعددت صور المعبود , 
وتزاحمت أشكاله . فكان كل شعب في كل بقعة . يعبد اكثر من إله دفعة 
واحدة . مع تحديده وظيفة كل واحد من هذه الآهمة . ومجال اختصاصه , 
وجعلها مراتب ودرجات . 

ففي مصر القديمة , عبد الناس النيل » وجعلوه الإله الأعظم » نظراً 
لما يجلبه من خصب لأرضهم ٠»‏ وتدمير شامل فيما لو غضب وثار . ولذا 
كانوا يقدمون له في سبيل دوام رضاه ‏ القرابين البشرية كل عام . 

كما عبدوا من الحيوان » التمساح , والخطاف » وابن أوى , 
والصقر » والأفعى » حتى جعل ملوكها هذه الأخيرة شعاراً خاصاً بهه(١)‏ 
لأا رمز الحكمة والحياة » وواهبة القوى السحرية9© . 

وعبد البابليون آلهة عديدة أيضاً » أبرزها ( انو) ويريدون بها السهاء 
الثابتة . كما عبدوا الشمس . والأرض », والقمر . بل كان إضافة الى هذه 
الآلحة العامة » إله لكل أسرة منهم . بل لكل فرد » تقدم إليه القرابين » 
ويحرق البخور على محرابه9” . حتى بلغ عدذ الآهحة كما في بعض 
الإحصاءات . خمسة وستين ألفً©© . 

وقس على ذلك . كل الحضارات التي احتفظ لنا التاريخ المكتتوب 
بشيء من أخبار عقائدها : كالفرس والسومريين وغيرهم . 


وقد كانت السمء دائيا » وعلى فترات . كما سبق وقلنا ‏ قد تطول 





. 1١64 قصة الحضارة لديورانت , المجلد الأول , الجزء الثاني‎ )١( 
. ١١١ نفس المصدر‎ )9( 
. 7١85 نفس المصدر‎ )"( 
. 7١7 نفس المصدر‎ )4( 
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وقد تقصر- تمد يدها الى البشرية . من خلال نبوة نبي او رسالة رسول . 
لتصحح خط سير البشرية بعد انحرافه . ومن هنا كانت سلسلة طويلة من 
النبوات والرسالات . كل حلقة لاحقة فيها. كانت تدعو الى نفس ما 
دعت إليه سابقتها من الحلقات. إلى نبذ عقيدة الشرك 3 والرجوع الى عبادة 
الله الواحد » ومهذا كان التوحيد ركيزة كل رسالة من السماء . ركيزة 
الإسلام »لأنه دين الله . 

( وما أرسئنا من قبلك من رسول إلآ نوحي إليه أنه لا إله إلآ أنا 
فاعبدون )١(#‏ : 


« ولقد أرسلنا نوحاً الى قومه فقال يا قوم اعبدوا الله ما لكم من إله 


غيره يد ' 

وإلى عاد أخاهم هوداً قال يا قوم اعبدوا الله ما لكم من إله 
غيره 20# . 

« وإلى ثمود أخاهم صالحاً قال يا قوم اعبدوا الله ما لكم من إله 
غيره 2994 . 

« وإلى مدين أخاهم شعيباً قال يا قوم اعبدوا الله ما لكم من إله 
غيره به : 

وفي خطاب لموسى : 


« إنني أنا الله لا إله إلا أنا فاعبدني وأقم الصلاة لذكري 204 . 





. "© الأنبياء‎ )١( 

(5) الأعراف 4ه . 
2 الأعراف 58 . 
(4) الأعراف "الا . 
(ه) الأعراف 86 . 
(5) طه ١4‏ . 
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وعيسى لا ما قلت لهم إلا ما أمرتنى بهاناعبدوا الله ري 
وربكم 224 , 


وهكذا كان الإسلام أبداً ؛ دين التوحيد . 


ولكن هذا التوحيد . الذي هو ركيزة الإسلام » دين الله » حرفته 
الأهواء والنزعات , بما في ذلك الديانات التي تدعي انتسابها الى السياء . 

فلو اخذنا اليهودية مثلاً . كدين . متمثلة في نبيّها الأول إبراهيم , 
ومن أتى بعده من أنبياء قبل موسى . لوجدنا انها ديانة توحيد « ومن 
يرغب عن ملة إبراهيم إل من سفه نفسه ولقد اصطفيئاه في الدنيا وانه في 
الآخرة لمن الصا حين إذ قال له ربه أسلم قال أسلمت لرب المالمين ووصى 
بها إبراهيم بنيه ويعقوب يا بن إن الله اصطفى لكم الدين فلا تموتن إلا 
وأنتم مسلمون أم كنتم شهداء إذ حضر يعقوب الموت إذ قال لبنيه ما 
تعبلون من بعدي قالوا نعبد إلهك وإله آبائك إبراهيم وإسماعيل وإسحاق 
إهأ واحداً ونحن له مسلمون 29# , 


ولكن اليهود » انحرفوا بعقيدة التوحيد هذه بعد ابراهيم . والانبياء 
من بعده . حتى بعث موسى الى بني اسرائيل » ليقوم بعملية تصحيحية 
هذا الانحراف . 

ثم انحرف اليهود عن العقيدة الصحيحة مرةٌ اخرى , عندما حرفوا 
هذا التوحيد وشوهوه بما أدخلوا فيه م أساطير , « فجعلوا هأ خاضا لبهي 
إسرائيل ‏ وحدوه . ولكنهم جعلوه إلا قومياً » ينصرهم على اتباع الآلهة 
الآخرين » وذلك فوق ما افتروا على إله إسرائيل ذاته . فقالوا نحن ابناء 
الله وأحباؤه وهو لا يعذبنا بذنوبنا . وقالوا عزير بن الله . وقالوا عنه ان له 
أبناءً تزاوجوا مع بنات الناس فولدوا العمالقة » الذين خخاف الإله منهم ان 


. 1١1/ المائدة‎ )1١١ 
. 78# 191 (؟) البقرة‎ 


1 





يصبحوا الحة مثله فتزل وبلبل الستتهم . وقالوا ان يعقوب صارع هذا الإله 
مرة وضربه فخلع حقوه . وقالوا عنه انه يتمشى في ظلال الحديقة ويتبرد 
بهوائها وانه يحب ريح الشواء »20 . 

ثم جاء عيسى » نبياً » ليقوم بعملية تصحيحية جديلة لهذا 
الانحراف » «ثم انتهت عقائد النصارى الى التثليث الذي يحاولون ان 
يصفمه بالتوحيد بين الأقانيم الثلاثئة مع الاختلاف على طبيعة الاقنوم 
ومشيثئه الابن )29 . 

وهكذا اسسمر الحال في هذا الخط من الانحراف في العقيدة » الى ان 
جاء رسول الله محمد ( ص ) ليقوم بالعملية التصحيحية الكبرى والأخيرة 
في حياة البشرية » فيردها الى التصور الصحيح لله الواحدء ويكشف كل 
الانحرافات التي طرأت على ركيزة الإسلام الأساسية وقاعدته الرئيسية : 
التوحيد . 

+ قل يا أهل الكتاب تعالوا الى كلمة سواء بيننا وبينكم الا نعبد إل 
لله ولا نشرك به شيئاً ولا يتخذ بعضنا بعضاً أرباباً من دون الله فإن تولوا 
فقولوا اشهدوا بأنا مسلمون 94" . 


ب - ولكن لماذا التوحيد ؟ 
اذا نعم للتوحيد 2 ولا للشرك ؟ 


ولماذا هذا الإصرار من الساء 3 على جعل التوحيد ركيزة أساسية 
لعقيدة الإنسان ؟ 


ولماذا كان التوحيد القاعدة الثابتة للاسلام دين الله ؟ 





: 5١8 - 5١17 و(؟) خصائص التصور الإسلامي لسيد قطب‎ )١( 
. 54 آل عمران‎ )#( 
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يبدولي ء. في مقام الإجابة على هذه التساؤ لات . ان السماء تريد 
لهذا الإنسان كفردء بعبوديته لله وحده . ان تهنبه شر التمزق والتأرجح بين 
أرباب متعددين . وان السماء تريد للمجتمع البشري . ان لا يعيش في 
صراع » من جراء تعدد النحل والارباب والأديان . إذ إن وجود عقائد 
مختلفة بسبب الاعتقاد بأرباب متعددين » سوف يؤدي بالمجتمع الإنساني 
الى التناحر الدائم . 


وبعقيدة التوحيد . حيث يتوجه الناس . كل الناس . نحورب 
واحد . فمعنى ذلك انهم سوف يتوجهون نحو هدف واحد » وبنظام دين 
واحد , تأمن البشرية شر هذا الصراع . وتوفر على نفسها كثيراً من الحموم 
والآلام . وبهذا تتوجه الإنسانية بكل طاقاتها المتوفرة » لتحقيق السعادة . 
وإغاء الحضارة . وإغناء الحياة . 


رنحن » إذا راجعنا بعض غاذج من العقائد الوثنية وغيرهاء التي 
تقوم على مبدأ تعد الآة . لوجدنا هذا الصراع يتجلّ بأوضح صُورِه 
فيهاء وذلك شيء طبيعي » بعد ان كان لكل إله أتباعه وحزبه وأنصاره . 
وبعد ان كان الآفة أنفسهم ‏ فيم| بينهم في صراع دائم . 

فمثلاً, لو أخذنا عقيدة الحنود . وجدنا انهم عبدوا ثلاثة آلحة : 
براهما » وشيفاء» وفشئو . فبراهما هو الخالق عندهم . وفشئو هو الحافظ لما 
الصراع بين هذه الآهة . ومن ثم انقسم المنود فريقين » فريق > وقف في 
صف فشئو الإله الحافظ . وفريق آخرء وقف في صف شيفاء الإله 


المدمّر . 


ففي التوحيد وحذده إذن » خلاص الإنسان من كل مايؤدي به الى 
الصراع مع نفسه » والصراع مع بقية أفراد الإنسان . والمنقذ له من الخيرة 


رن 





وفي الشرك » دمار له وصرف عن الغرض الذي وجد من اجل 
تحقيقه في هذه الحياة . ومن هنا كان التوحيد . ولم يكن الشرك . 


ج ‏ معنى التوحيد : 
وتويد الله على ثلاثة انحاء : 
توحيده في الوجود بمءنى نفي الشريك له . 
وتوحيده في الذات بمعنى نفي التركيب عنه . 
وتوحيده في الصفات . بمعنى نفي الشبيه له . 
ولا بد من التحدث حول كل واحد من هذه الأنحاء على حدة ضمن 
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المبحث الآاول 
الأدلة العقلية على إن الله واحد وجوداً 


لقدثبت ان الله سبحانه ء» واجب الوجود بذاته » هو خالق الكون 
والحياة والإنسان . ونفس تصورنا لموجود واجب بذاته » يوجب انصراف 
أذهاننا الى تعيّنه بنحو يمنع من وقوع الشركة فيه . إلا أنه لا بد لنامع 
ذلك . من إقامة البرهان على هذا التعيين » في واحد . وأنه لا شريك له 
أبداً . 
وقد أقام فلاسفة الإسلام ومتكلموه » البراهين الكثيرة على ذلك . 
نقتصر على ذكر أهمها . 
الدليل الأول : لقد تقدم معنا » عند عرضنا للأدلة العقلية على وجود 
الله سبحانه ء ان الموجود لا يخلو امره عن ان يكون 
احد اثنين : 
اما تمكن الوجود » أو واجب الوجود . 
وبيّنا ان واجب الوجود . ينحصر في الله . فيكون كل 
ما عدا الله ممكناً . 
وإذا تم هذا ففرض وجود شريك لله » معناه فرض 
وجود فردين من واجب الوجود . وحينئذ , لا بد من 
وجود ميزة لأحدههما على الآخرء لتصدق الإثنينية . 


طرق 





وإلا .» لو كانا متطابقين من جميع الجهات . للاصدق 
التعدد . 

ومع فرض وجود مائزٌ بينهما » فنحن نسأل : من أين 
اق هذا المائز ؟ ومن الذي أثر في وجوده . 


ومن الواضح . ان المؤثر في وجود هذا المائزء إما ان 
يكون ذاتياً في احد فردي واجب الوجود ‏ حسب 
الفرض - . او امراً خارجاً عنهء وكلاهما يستلزم 
محالا . أما الأول : وهو كون المؤثر في وجود المائز 
ذاتياً » فلا بد من ان يكون ذلك المؤثر حينشد خارجاً 
عما به الاشتراك بين فردي الواجب . وهو وجوب 
الوجود » والطبيعة الإلحية . تمشياً مع القاعدة 
القائلة : « ان ما به الاشتراك لا بد وأن يكون غير ما به 
الافتراق » . ش 

وإذا تم هذاء يتضح ان كل واحد من فردي الواجب 
حسب الفرض - مركب من أمرين » مما به الاشتراك » 
وهو الطبيعة الواجبة الوجود . وما به الافتراق لهو المائز 
المزعوم . وإذا كانت طبيعة كل من فردي الواجب 
مركبة » فهي بحاجة الى وجود جزأيها المذكورين في 
وجودها . والحاجة تنافي وجوب الوجود . وتناسب عالم 
الإمكان . وأما الثاني : وهو كون المؤثر في وجود الماثئز 
امراً خارجياً . فمعناه ان هذا المازء محتاج في تحصيله 
على ما يتميز به عن الفرد الآخر المفروض . الى علة 
خارجة عنه . والحاجة تنافي وجوبه » وتناسب إمكانه . 
ويكون ذلك الأمر الخارج المؤثر لهذا الميزء احق 
باتصافه بالوجوب من غيره . 


١ 


الدليل الثاني 


الدليل الثالك : 


الدليل الرابع : 





هو انه إما ان يكون كل واحد من الإهين ‏ قادراً بمفرده 
على خلق هذا العالى» أولا . 

فإن كان كل واحد منبما قادراً على ذلك بمفرده » يكون 
وجود احدهما عبئاً لا محالة . اذن ما فائدة وبجوده؟ 
ولماذا وجد ؟ 


وإن لم يكن واحد منه| قادراً على خلق العالم بمفرده . 

فيستحيل ان يكون واجب الوجود . لأن العجز نقص 
وهومن صفات الممكن لا الواجب . 

لو كان هنالك واجبا وجود . فلا محيص - بحكم كونم] 
قديّين ‏ من ان يكون كل منهم قادراً بقدرة غير قدرة 
الآخرء مريداً بإرادة غير إرادة الآخر . عالاً بعلم غير 
علم الآخر. ومعنى هذاء انه لا بد لكل منبها من ان 
يعمل قدرته . 

وحيث ان فعل واجب الوجودد , إنما يكون بمقتضى 
علمه بمايجب ان يصدر عنهء فمعنى ذلك ان لكل 
منبها » ان يعمل قدرته المباينة مع قدرة الآخر» بمقتضى 
علمه المغاير لعلم الآخر . فيتتج عن ذلك فعل مباين 
لفعل الآخر . ولازم هذاء اختلال النظام الكوني » 

ووجود الاضطراب فيه . ولكننا فرى ان الكون في 
متتهى التناسق والانسجام والتنظيم . وهذا بنفسه دليل 
على ان لا إله إلا الله . 


على ضوء ما ورد في الدليل الشالث ؛ يتضح ان ما 
فرض شريكاً معه في الخلق . له ان يعمل قدرته على 
مقتضى علمه ء المغاير لعلم شريكه . وذلك بإبراز 
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إرادته من خلال شيء'“يريد ان يرز به شريكه 
المزعوم - إرادته بإعمال قدرته على مقتضى علمه أيضاً 
من خلال عدمه . 

فمثئلا . لو تعلقت إرادة أحدهما بمقتضى علمه بخلق 
زيد ء وتعلقت إرادة الآخر » بمقتضى علمه الخاص به 
بعدم خلقه . فهنا لا يخلو : إما ان يتحقق مرادهما معاً 
ومعنبى هذا. وجود زيد وعدم وجوده في نفس الوقت 
وهو مستحيل لأنه من اجتماع النقيضين . 


وإما ان لا يتحقق شيء من مراديهما . وهذا مستحيل 
أيضاً , لأن لازمه عدم إمكان وجود الكون برمّته » مع 
انه موجود بالوجدان . 

وإما ان يتحقق مراد احذهما فقط . دون الآخرء 
فيكون الثاني عاجزاً . فيستحيل ان يكون واجباً. لأن 
العجز نقص يتناقى مع كمال الواجب المطلق ؛ فيتم 
المطلوب من ان الواجب واحد . وهو من تحقق مراده 
فقط . وهذا ما أطلق عليه ذليل التمانع . 


يقول ابن رشد « لو كانا اثنين فأكثر . لجاز ان 
يختلفا . وفي حالة الإختلاف , لا يخلو ذلك من ثلاثة 
أقسام ٠‏ فإما ان يتم مرادهما جميعاً . وإما ان لأ يتم 
مراد واحد متهم » رانا ان يتم سراد احنذتنا ولاايتم 
مراد الآخر 1 ولا كان يستحيل الا يتم مراد 
واحد منهيا . لأنه في هذه الحالة يكون العالم لا موجوداً 
ولا معدوماً . ونا كان يستحيل ان يتم مرادهميا معأ 
لأنه في هذه الحالة يكون العالم موجوداً معدوماً . فلم 
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يبق إذن إلا الحالة الأخيرة ) وهي ان يتم مراد الواحد 
ويبطل مراد الآخر. فالذي بطلت إرادته عاجز والعاجز 
ليس بإله 00 


)١(‏ الكشف عن مناهج الأدلة /1ه١ ‏ يراجع في هذا الدليل رسالة التوحيد للشيخ محمد 
عبده 41 وما بعدها . )ا يراجع للتوسع في الأدلة على الوحدانية كشف المراد في 
شرح تجريد الاعتقاد للعلامة الحلٍ 6 وما بعدها والمسائل الخمسون في أصول 
الكلام للرازي . والتمهيد للباقلاني » والمواقف للايجي الجزء 4 . 
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المبحث الثاني 
وحدة الذات الإهية 


ونقصد بوحدة الذات الإلهية » بساطتها » واستحالة كونها مركبة بأي 
نحو من أنحاء التركيب . سواء كان عقلياً » كتركب الذات من جنس 
وفصل : أو خارجيا 3 كتركبها من المادة والصورة 1 
ويمكن الاستدلال على استحالة تركب الذات الإلية بأي نحومن 
أنحاء التركيب بأمور : 
الأول : إن المركب . مفتقر في وجوده الى كل جزء من أجزائه » بحيث 
وجدت ذدات ا مركب 3 والفقر والحاجة نقص ينزه عنه واجب 
الوجود , لأنه الغني المطلق . 
الثان 0 إن الذات الإلهية ل مركية من اجزاء لاحتاجت في 
تركبها والتتأليف بينها الى مركب ومؤلّف . وبالتالي لاحتاج 
الوجود التركيبي المزعوم للذات الإهية » الى موجد. وهو 
خلاف فرض الله واجب الوجود لذاته وبذاته . 
الثالث : إن الذات الإغية ؛ لوكانت مركبة من أجزاء لم يِخل امر هذه 
الأجزاء عن إحدى ثلاث حالات . 


١ 





الحالة الأولى : ان تكون جميم هذه الأجزاء واجبة الوجود . ومعنى هذا ان 
كل جزء متباين مع الأجزاء الأخرى . ولازم ذلك ان 
تكون الذات الإهية » مركبة من المتباينات » وهو مستحيل 
ولا يمكن ان نفرض اي تلازم وارتباط بين هذه الأجزاء , 
لأن التلازم الذي نريد ان نفرضه بينها . إما أن يكون 
ناشئاً من كون بعضها معلولاً للبعض الآخرء او كلها 
معلولة لعلة خارجة . وكلا الأمرين ينافي فرضنا لها واجبة 
الوجود بذاتها . 
الحالة الثانية : ان يكون جميع هذه الأجزاء ممكنة الوجود . ومعنى هذا 
ان الذات الإلغية تمكنة الوجود . لأن المركب من 
الممكنات لا بد واد يكون ممكنا . وهذا خلف فرض 
الله واجب الوجود بذاته . 
الحالة الثالثة :2 ان يكون بعض هذه الأجزاء واجب الوجود . وبعضها 
الآخر ممكن الوجود . ومعنى هذا . ان الذات الإلهية 
مركبة من أمرين متباينين . واجب وثمكن . وهو 
مستحيل أيضا . 
إضافة الى ان الممكن من هذه الأجزاء . لا بد وان 
يكون حادثاً . ولازم هذاء ان تكون الذات الإهية 
محلا للحوادث, 'وماكان محلا للحوادث » لا ندراة 
يكون حادثاً. وهو خلاف فرض الله قدياً . 
وعلى ضوء هذه الأدلة الثلاثئة » يتضح ان الذات 
الإلهية ٠‏ يستحيل فيها التركب. بل هي واحدة وبسيطة 
من جنيع الجهات : 


لكل 





المبحث الثالث 
وحدة الذات والصفات 


تمهيد وتنبيه : 

لا بد من التنبيه » قبل ان ندخل في هذه المسألة » مسألة الذات 
والصفات ووحدتهه) » على انه ليس معنى هذه الصفات ان الإنسان استطاع 
ان يدرك بالحس او العقل » حقيقة الذات الإلهية وينفذ الى معرفة كنهها , 
إذ إن ذلك امر مستحيل . 

فالحس إنما يدرك ما يمكن ان يقع تحت متناوله . والله سبحانه ليس 
جساً حتى يدرك بالحس . والعقل ؛ إنما يستعمل الطريقة الاستنباطية في 
عملية الإدراك » والتي تتدرج من الكلدّات الى الجزئيات . والله سبحانه ؛ 
كا انه ليس جزئياً » لعدم صدق الغير عليه . كذلك ليس هو بالكل » 
لأنه لا يصدق على الغير . 

وإذا كانت الذات الإلهية فوق الحس والعقل » استحال على الإنسان 
إدراك حقيقتها » لانحصار معرفته مهذين الأمرين . 

ولهذا ورد عن النبي ( ص) « ان الله احتجب عن العقل ؛ كما 
احتجب عن الأبصار » وان الملأ الأعلى يطلبونه ا تطلبونه أنتم ا 





(؟) راجم اصول الكافي للشيخ الكلبني كتاب التوحيد . 
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ويقول الفيلسوف الإسلامي صدر المتألهين « إن الإحساس إنما يتعلق 
بما في عالم الخلق . والتعقل إنما يتعلق بما في عالم الأمر. فا هو فوق الخلق 
والأمر . يكون محتجباً عن الحس والعقل الى , 


أولاً ‏ صفات الله 


لقد سبق منا القول » بأن بعض أئمة المتكلمين من المعتزلة كأبي 
الهذيل العلاف . وأبي علي الجبّائي » قد قسموا صفات الله إلى قسمين : 
صفات سلبية . وصفات ثبوتية . 

وهذا هو الذي يظهر من بعض أئمة متكلمي الإمامية أيضاً"© . 

ولم يفرّق الاشاعرة وأهل الحديث بشكل عام بين صفات الذات 
وصفات الفعل . بل يسوقون الكلام سوقاً واحداً©© . 


١-الصفات‏ السلبية 


ويريدون بالصفات السلبية ء تلك التي يجب سلبها عن الذات . 
باعتبار ان اتصاف الذات بها ء يلزم منه محال من المحالات ؛ لأنها تتنافى 
مع وجوب الوجود. ورأس هذه الصفات في نظري ٠‏ أن الله ليس 





. المبدا والمعاد لمحمد بن إبراهيم الشيرازي المعروف بصدر المتألهيين‎ )١( 

(؟) راجع مقالات الإسلاميين ١‏ . وشرح التجريد للعلامة الحلي 779 وما 
بعدها والمبدأ والمعاد لصدر المتالهين . 

5 الملل والنحل ١‏ / 47 . 
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ومن الواضح » ان هذه الصفة السلبية تعود الى صفة ثبوتية هي : 
ان الله بسيط مجرد . وتتفر ع على هذه الصفة السلبية في اعتقادي » جل 
الصفات السلبية الأخرى التي يذكرها المتكلمون هنا . كقوفم : انه ليس 
بمرئي » وليس بمتحيز» وليس بمتحد ولاحال في غيره » وانه ‏ ليس بمركب 
وقبوذللك + 

فإننا لو تأملنا هذه الصفات جميعها . لوجدنا ان وجه وجوب سلبها 
غئهة انه + إنما هو بلحاظ توقف اتصافه بها على ان يكون جسيً . 
ليكون متحيزاً » او متحداً او حالاً في غيره» او مركباً. فإن جميع هذه 
الأمور من لوازم إثبات الجسمية له سبحانه . 


أ الله بين التجريد والتجسيد : 


وهنا . لا بد من التعرض ولو بشكل مضغوط . الى ما ذهب إليه 
بعض المتكلمين » من القول بالتجسيم والتشبيه » مع التزامهم بلوازم 
مقالتهم تلك » من جواز رؤ ينه سبحانه وتجويزهم عليه الائتقال من مكان 
الى مكان وغير ذلك . 

ومن هؤلاء المجسمة ٠»‏ أهل السنة بشكل عام » كالحنابلة والكرامية 
ومتقدمي الأشاعرة يما فيهم أبو الحسن الأشعري مؤسس المذهب » حيث 
نراه يقول في مقام شرحه لعقيدة أهل السنة ؛ وبعد قوله « وله - أي الله - 
يدان وعينان ووجه وغير ذلك من الأعضاء » نراه يقول « وبكل ما ذكرنا من 
قولهم نقول » وإليه نذهب » . 

ولقد سبق ونبّهنا في بحوثنا التمهيدية على ان ظاهرة التشبيه 
والتجسيم » برزت اول ما برزت » بعد ابتداء عصر الترجمات في أوائل 
القرن الثالث الهجري . وقد عرضنا وجهة نظرنا حول تلك الظاهرة 
المستهجنة هناك . ولكن علينا هناء ان نطلع على نموذج من استدلال 
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أصحاب هذه المقالة لما ذهبوا إليه من جعلهم الله جسماً كالإنسان . أو 
إثبات صفات له كصفات المخلوق » لنناقشها ونرى وجه بطلانها . 


ب الحق هو التجريد لا التجسيد : 
ولكن . قبل ان نخوض في استدلال المجسمة هؤلاء . لا بد من 
إقامة الدليل العقلي على ااستحالة ان يكون الله جسم . كما هو الحق ‏ 
الذي ذهب إليه الإمامية تبعاً لأئمتهم ( ع ) واختاره جمهور المعتزلة . 
ويمكن الاستدلال على استحالة ان يكون الله جساً بعدة امور : 
الأول :2 هوانه لو كان الله سبحانه جسياً . للزم من ذلك عدة امور 
باطلة . أهمها اثنان . 
أحدها : انه يكون عند ذلك تحيزاً » والمتحيز يحتا-- الى حيز ومكان . 
والحاجة فقر ينزه عنه الغني المطلق . 
ثانيههما :2 انه لو كان سبحانه جسيأ . لما « انفك عن الآكوان الحادثة » 
وكل ما لا ينفك عن الحوادث فهو حادث )(3) , 
والله سبحانه » يستحيل ان يكون حادثاً . لأن معنى 
يحتاج الى علة توجده . والواجب هو الغني بُدذاته . وفرض 
كونه حادثاً » خلف فرضه واجباً . لأن الحدوث مناف 
الثاني : ما ذكره ابن رشد الفيلسوف وهو« اننا إذا سلمنا بأن المادة 
قوة. ونحن نطلب جواهر دائمة ليس فيها قوة. بل هي 


. 5717 شرح تجريد الاعتقاد للعلامة الحي‎ )١( 
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فعل دائم فهي ‏ اي الذات الإهية إذن مفارقة للمادة »20 . 
ونع اقول اموتترشن هيدان ان الله سبحانه لو كان جساً : 
لكان مادة . والمادة قوة . وكل ما بالقوة يحتاج الى علة تخرجه 
من القوة الى الفعل . وهذا خلف فرض الله واجباً » غير 
محتاج في وجوده الى أية علة 3 بل هو موجود بذانه ولذاته 5 


الغالك :2 ان الله سبحانه » لو كان جسياً كما يدّعي المشبهة ‏ فلا بد 
وان يكرن متناهياً » لاستحالة ان يكون جسم ما غير متناه 
وحيث ان الله سبحانه » هو المحرك للعام حركته اللامتناهية 
أزلاً وأبداً » استحال ان يكون ذلك الجسم المتناهي » 
لاستحالة صدور حركة لا متناهية عن محرك متناه . 


النقل يعضد التجريد ويدحض التجسيد : 

والواقع » اننا حتى لو قطعنا النظر عن حكم العقل هذا باستحالة ان 
يكون الله جسباً » فإن في النقل كفاية لدحض هذا المنطق الفاسد . وأعني 
بالنقل الكتاب العزيز » والسنة الشريفة . : 

أماكتاب الله فيكفينا منهاية واحدة فقطاء وهي قوله 
تعالى : ط ليس كمثله شيء وهو السميع البصير 4(" : 

فائنا لو اقتصرنا على هذه الآية فقط . لكانت كافية في الدلالة على 
نفي كونه تعالى جسياً مركباً من الأعضاء والأجزاء . وحاصلاً في المكان 
والجهة . إذ ‏ لو كان جساً مركباً مثلاً لسائر الأجسام فيلزم حصول 





. 36 تهافت التهافت لابن رشد‎ )١( 
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الأمثال والأشباه له 2١0‏ وفي ذلك ما فيه » من تكذيب لمضمون هذه الآية . 


وأما السنة الشريفة » فقد تواترت الروايات عن أئمة أهل البيت 
عليهم السلام » ناطقة بنفي الجسمية عنه سبحانه . بل نفي كل ما يستشم 
منه القول بالتشبيه والتجسيم . وقد خاض الإمامية متمثلين في أئمتهم 
عليهم السلام حرباً شعواء » ضد أولئك الذين كانوا يحملون لواء القول 
بالتجسيم والتشبيه . 

فمن جملة الروايات . ما رواه في الكافي(© عن أبي عبد الله الصادق 
عليه السلام و سبحان من لا يعلم احد كيف هو إلا هو. ليس كمثله 
شيء وهو السميع البصيرء لا يحد ولا يس ولا يجس ولا يحيط به شيء ء ولا 
جسم ولا صورة ولا تخطيط ولا تحديد » . 1 


وما رواه في الكافي29) أيضاً عن محمد بن الحسن . عن سهل بن زياد 
عن حمزة بن محمد قال : كتبت إلى أبي الحسن الرضا عليه السلام أساله 
عن الجسم والصورة . فكتب : و سبحان من ليس كمثله شيء لا جسم 
ولااصورة » . 

ومارواه في الكاني؛» عن محمد بن حكيم . عن الإمام موسى 
الكاظم عليه السلام « أن الله لا يشبهه شيء » أيّ فحش اوخناً أعظم 
من قول من يصف خالق الأشياء بجسم او صورة اوبخلق او بتحديد 
وأعضاء متعالى الله عن ذلك علوا كبيراً » . 


إلى غير ذلك من الروايات الكثيرة الي طغت بها كتب العقيدة ؛ 
وكتب الحديش في أبواب الأصول عند الإمامية . 





. تفسير الرازي الكبير ه / 78م‎ )١( 
. ومايعدها من كتاب التوحيد‎ ٠١4 / ١ و(5) و(1) اصول للكاني‎ )( 


١ 





ج ‏ مع أدلة الملجسمة . 


ولكن مع ذلك . مع قيام الدليل العقلي والنقلٍ . على نفي الجسمية 
عنه تعالى » لا بد من استعراض أهم أدلة المجسمة . التي تمسكوابها 
لإثبات الجسمية لله سبحانه . 


وقد استدلوا بالكتاب 3 وروايات زعموا انها من السنة . 


استدلالهم بالكتاب : 


وقل حمد المجسدة على ظواهر هذه الألفاظ » وتمسكوا مها كأدلة على 
ما ذهبوا إليه » من إثبات الجسمية لله . 


فمن ذلك : 

قوله تعالى : طه كل شيء هالك إلا وجهه 224 . 

وقوله تعالى « إنما نطعمكم لوجه الله 294 . 

وقوله تعالى <( وقالت اليهود يد الله مغلولة غلت أيديهم ولعدوا بما 
قالوا بل يداه مبسوطتان 29# . 


وقوله تعالى ظ قال يا إبليس ما منعك ان تسجد لما خلقت 


: 8/8 القصص‎ )١( 
: 6 (؟) الإنسان‎ 
. 514 المائدة‎ )9 


1١7 





. )١(4 بيدي‎ 

وقوله تعالى 9 يوم يكشف عن ساق ويدعون الى السجود فلا 
يستطيعون مين . 
حيث ذهبوا الى ان من يكشف عن ساقه يوم القيامة » هو الله سبحانه . 


استدلال المشبهة بما زعموا انه سنة : 
والذي زاد في الطين بلة كما يقال ء وكان داعياً الى تمسسك المشبهة 
بآرائهم هذه » وتصلبهم في مواقفهم . هو بعض الروايات الموجودة في عدد 
من كتب الحديث كالبخاري وغيره » نسبت بشكل خرافي ومضحك بعض 
الأعضاء لله سبحانه . 
منها ١:‏ مارواه البخاري عن رسول الله ( ص ) انه قال : ان الله تعالى 
اصبع والخلائق على اصبع 2 ثم يقول : انا الملك9© , 
ومنها : ما رواه البخاري أيضاً « يكشف ربنا عن ساقه فيسجد له كل 
مؤمن ومؤمنة ويبقى من كان يسجد في الدنيارياءً وسمعة 


ما 
٠.‏ 


فيهب ليسجد فيعود ظهره طبقاً واحداً 3 ” 


ومنها : ما رواه البخاري كذلك . عن النبي ( ص ) ١‏ لا ينزال يلقى 
فيها وتقول أي النار هل من مزيد حتى يضع فيها رب 





(١)ا‏ ص كلا , 


(؟) القلم 41 . 
(؟) صحيح البخاري 4 / 7ل9ا١‏ , 
(؟) نفس المصدر” / ١١9‏ . 
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العالمين قدمه, فينزوي بعضها الى بعض ثم تقول قدقل() 
بعزتك وكرمك اليك :2 


د مناقشة وتفئيد وتوجيه : 

والحقيقة » ان جميع ما استدل به المشبهة من آيات لما ذهبوا إليه » لا 
يمكن قبوها على ظاهرها » بالجمود على حاق الألفاظ الواردة فيها . وذلك 
لأمرين : 
الأول : لمصادهتها مع حكم العقل المتقدم باستحالة ان يكون تعالى 


الثاني : لمعارضتها ‏ وهي من المتشابه ‏ بنص الآيات على أنه تعالى ليس 
بجسم ولا يشبه شيئأً من مخلوقاته ولا يشبهه شيء وهي من 
المحكم ‏ وذلك كقوله تعالى « ليس كمثله شيء 4 فلا بد من 
إرجاع المتشابه الى المحكم وعرضه عليه ؛ تمشياً مع القاعدة الي 
وضعها العلماء ف التعامل مع المتشايه 2 والتي أشرنا إليها في 
بحوئنا التمهيدية . ولذلكس أوّل العلاء هذه الآيات كلها ء 
بنحو يصرفها عن ظاهرها . ويجعلها موافقة مع منطق العقل ‏ 
وما ورد من محكم الآيات . 
اما الآيات التي ورد فيها لفظ الوجه والتي استدل بها المجسمة على 
ان لله وجهاً . فلا بد من تناولها آية آية لنطلع على كيفية تأويل العلماء للفظ 
الوجه فيها 
أما قولة تعالى ط كل شيء هالك إلا وجهه # فقد ذهب بعض 


. أي كفى كفى أوحسبي‎ )١( 
. ١١ا/ وصفحة‎ ١59 / 4 نفس المصدر‎ )7( 


١ 





العلراء الى ان المراد بالوجه فيها الذات إذ إن « الذات هو بعض ما يراد لغة 
بالوجه 90(6© . 

ويقول الزغخشري : « والوجه يعبر به عن الجملة والذات . ومساكين 
مكة يقولون : أي وجه عربي كريم ينقذني من الهوان )299 . 


يقال : هذا وجه الرأي » ووجه الطريق 7# 


ويقول الرازي في معنى هذه الآية «لا يبقى حياً يوم القيامة غنير 
حقيقة الله او غير ذات الله شيىء : وهذا ما سيكون ويحصل 2*(0 5 


والواقع . أننا لو أردنا ان نجاري المجسمة فيها ذهبوا إليه » من ان 
المراد بالوجه في الآبة الكريمة . ما يفهم من لفظ الوجه. وهو هذا الجزء 
المخصوص في الإنسان لكان معنى الآية « انه يوم القيامة سيهلك كل ما 
عدا وجهه . وذلك مالا يقول به عاقل ,© . 


وقد ذهب اين عباس وعطاء وأبو العالية والكلبى9) الى ان معى 
وقد اختار هذا المعقول الفراء وأنشد : 


أستغفر الله ذنياً لست محصيه رب العباد إليه الوجه والعمل 


. 15 / ” امالي المرتضى‎ )١( 

(؟) الكشاف 4 / 0١‏ . 

(؟) مجمع البيان للطبرسي 7 / 59؟ . 
(4) التفسير الكبير للرازي 8 / ١7‏ . 
(5) نفس المصدر . 

. 57١ /0/ مجمع للبيان للطبرسي‎ )١( 
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أي إليه اوجه العمل . وعلى هذا يكون وجه الله ما وججه إليه من 
الأعمال(؟ , 


وبهذا المعنى الأخير يتضح المراد بلفظ الوجه . في قوله تعالى : ط إنما 
تطعمكم لوجه الله » وهو ان إطعام هؤلاء الطعام للفقراء والمساكين . إنما 
يكون موجهاً إليه سبحانه « لطلب رضا الله » خالصاً لله خلصاً من الرياء 
وطلب الجزاء »("» وقس على هذا كل الآيات التي ورد فيها لفظ الوجه 
فشان البة"سغياله:.. 

وأما الآيات التى ورد فيها لفظ اليد . والتى استدل بها المجسمة على 
ذال بدا + فقد رخا الغلياء بشكل واضبح ومعقول . 

أما قوله تعالى ‏ وقالت اليهود يد الله مغلولة » الآية . فقد ذكر 
العلماء ان للفظ اليد في لغة العرب عدة معان ؛ منها النعمة( . وهي بهذا 
المعنى مستعملة في ألسنة العرب كثيراً » من ذلك قول عدي بن زيد : 


ولن أذكر النعمان الا بصالح فإن له عيدي يديا وأنم) 
وهي بهذا المعبى استعملت في الآية الكريمة . 


وإا وردت بلفظ التثنية في نفس الآية « بل يداه مبسوطتان # لأحد 


امور : 
الأول : انه «مبالغة في معنى الجود والإنعام, لأن ذلك أبلغ فيه من ان 


. نفس المصدر‎ )١( 

(7) مجمع البيان للطبرسي 8/٠‏ ...وقد وردت عن أئمة أهل البيت ( ع) روايات 
كثيرة في تفسير وجه الله في الآية الكريمة وأمثالها بهذا المعنى فراجع الكافي ١41"‏ . 

(*) امالي المرتضى 7 / 47-41 . 
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يقول : بل يده مبسوطة )20 . 

الثانى : ان و يكون الوجه في تثنية النعمة ‏ والتي بها لفظ اليد . انه أراد 
نعم الدنيا ونعم الآخرة . ويمكن ان يكون ثثنية النعمة » انه 
أريد ببم| النعم الظاهرة والباطنة »20 . 


وقد ذهيب بعض العلاء9» , الى تفسير اليد هنا بالقوة والقدرة . 
وعليه يكون المراد من تثنية لفظ اليد في الآية الكريمة ظ بل يداه 
مبسوطتان » . ان قوتيه « بالثواب والعقاب مبسوطتان . بخلاف قول 
اليهود . ان يده مقبوضة عن عذابنا » . 

ومهذا المعنى الأخير» للفظ اليدء وهو للقوة والقدرة فسر لفظ 
« يدي » في قوله تعالى : ظ يا إبليس ما منعك ان تسجد لما خلقت بيدي » 
وتكون تثنية اليد . مبالغة في القوة والقدرة . 


كما فسر لفظ يدي هنا ء « بتحقيق إضافة الفعل فيكون المعنى : لما 
توليت خلقه ,29 , 

وقس على هذا كل الآيات التي ورد فيها لفظ اليد مفرداً او مثنى 
مضافاً إليه سبحانه . 


وأما الآية التي ورد فيها لفظ الساق « يوم يكشف عن ساق 4# والتي 
قال المجسّمة بأن الذي يكشف عن ساقه هو الله كما تقول هذه الآية. 
فليس في السياق حتى ما يشعر بأن المقصود بذلك الله سبحانه . وإنما 
الآيات السابقة على هذه الآية واللاحقة لماء واردة كلها » في وصف حال 





. 3٠١ / 7 و(1) مجمع البيان للطبرسي‎ )١( 
. نفس المصدر‎ )9( 
5١4 / 7 مجمع البيان للطبرسي‎ )4( 
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الكفار يوم القيامة29 . 


وقد ذهب العلماء الى القون . بان هذإ التعيير ( يوم يكشف عن 
ساق » أريد به بيان ان يوم القيامة » يوم الشدة والأهوال . 

وإرادة الشدة والأهوال , بمثل هذا التعبير» شائع في ألسنة العرب . 
حيث نراهم يقولون : « قامت الحرب على ساق » يريدون شدتها . وقال 
جد أبي طرفة : 

كشفت لكم عن ساقها وبدا من الشرالصراح”) 

فتأويل الآية على ما تقدم « يوم يشتد الأمرء كما يشتد ما يحتاج فيه 
الى ان يكشف عن ساق » . 

وقد ذهب بعض العلاء » الى ان المراد بهذه الآية « تصوير حال 
الإنسان العاصي التارك للصلاة في آخر عمره » وقد أذهله ما نزل به من 
هول الموت . او حال هرمه وعجزه عن الصلاة حين يدعى إليها وما تتطلبه 
من السجود لله . ويستدل من يرى هذا الرأي بأن سياق الآية هو 
« ويدعون الى السجود فلا يستطيعون خاشعة أبصارهم ترهقهم ذلة وقد 
كانوا يدعون الى السجود وهم سالمون 4(" . 

وأما ما استدل له المجسمة من روايات زعموا بأنها سنة . وجعلوها 
حجة على ما افتروه على الله » من جعل الجسمية له سبحانه » فما هي إلا 
أباطيل ومفتريات . على الله ورسوله . ولذا نجد الشهرستاني يقول وهو 
بصدد الحديث عن هذه الفئة الممقوتة «وزادوا أي المجسمة - في الأخبار 





. 154-1917 / 8 وتفسير الرازي‎ 8١ / 4 رامع الكشاف للزغشري‎ )١( 

(؟) مجمع البيان للطبرسي /5٠١‏ 7*8 وراجم الكشاف للزغشري 4 / ١١١‏ وتفسير 
الرازي 8 / 194-197 . 

(*) القرآن والفلسفة للدكتور محمد يوسف موسى 0/ نقلا عن كتاب ملتقط جاميع 
التأويل لأي مسلم الأصفهان 45-51١‏ . 
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أكاذيب وضعوها ونسبوها الى النبي (ص) . وأكثرها مقتبسة من اليهود . 
فإن التشبيه فيهم طباع حتى قالوا: اشتكت عيناه_اي الله فعادته 
الملائكة . وبكى على طوفان نوح حتى رمدت عيناه » وان العرش ليئط من 
نحته كأطيط الرحل الحديد , وانه ليفضل من كل جانب أربع أصايع 0 


إلى غير ذلك من الأكاذيب التى تزخر بها كتب الحديث , كالبخاري 


ومسلم وغيرهما . 


دعوة الى تطهير كتب الحديث :2 


ونحن لو راجعنا هذين الكتابين وغيرهما » لطالعنا بشكل واضح جلي 
السخف والافتراء والدس » في غير موضع من المواضع فيها.. 

فمثلا نجد فيهاء بالإسناد عن أبي هريرة الى رسول الله ( ص ) » 
ان بني إسرائيل كانوا « يغتسلون عراة ينظر بعضهم الى سوأة بعض . وكان 
موسى عليه السلام يغتسل وحده . فقالوا والله ما يمنع موسى ان يغتسل 
معنا إلا انه ادر ( اي مفتوق ) . قال فذهب مرة يغتسل فوضع ثوبه على 
حجر ففر الحجر بثوبه » فجمع موسى بأثره يقول : ثوبي حجر , ثوبي 
حجر ء حتى نظر بنو إسرائيل الى سوأة موسى . فقالوا والله ما بموسى من 
بأس . فقام الحجر بعد حتى نظر إليه » فأخذ موسى ثوبه» فطفق 
بالحجر ضربا » فو الله ان بالحجر ندبأ ستة أو سبعة »29 , 


. ١٠١5 / ١ الملل والئحل‎ )١( 


(؟) راجع صحيح مسلم 7 / 708 والبخاري ١‏ / 47 ومسند احمدين حثيبل 
". 


حمل 





ونجد فيها أيضاً عن رسول الله بالإسناد عن أبي هريرة انه وجاء 
ملك الموت الى موسى فقال له: اجب ربك . فلطم موسى عين ملك 
الموت ففقأها. فرجع ملك الموت الى الله تعالى فقال : إنك أرسلتني الى 
عبد لك لا يريد الموت ففقأ عيني . فرد الله عينه وقال : ارجع الى عبدي 
فقل الحياة تريد . فإن كنت تريد الحياة فضع يدك على متن ثور ء فيا توارت 
بيدك من شعرة فإنك تعيش بها سنة )220 , 

ومن الغريب . بعد كل ذلك وغيره » ان يصر على تسمية هذه 
الكتب بالصحاح . 


وان العلماء مدعوون اليوم ٠‏ الى تطهير هذه الكتب » ممافيهامن 
أكاذيب وموضوعات ٠»‏ تلقو الإنسان من الدين ؛ بتصويرها لهدين 
سخافات . وخرافات ومخ اح ” 

وقد ابتدأ الواعون من العلماء ومفكري المسلمين » برفع أصواتهم 


منادين بضرورة إجراء مثل هذا التطهير, لكتب الحديث ؛ والتفسير 
أيضاً0) , 


ه ‏ القول بالتجسيم ولوازمه الباطلة : 
ومن الواضح . ان المجسمة ٠‏ لماائبتوا بأوهامهم, الحسمية لله 
سبحانه » التزموا بكل ما تستلزمه الجسمية من لوازم باطلة . أهمها ثلاثة : 


)١,‏ صحيح مسلم ” / 05" والنخاري ؟ / 17 . وراجع لزيادة الإطلاع على هذه 
السحافات إن شثت وأمثاها مسنداحمد؟ / "1٠6-17076١4‏ . وصحيح 
البخاري " / ١/5‏ ومسلم ١‏ / 187 ومسلم ؟ / "7 وغيرها . 

(؟) لقد صرح بذلك وحمل لواء هذه الدعوة أستاذ كبير من علماء السئة هو عبد الوارث 
كبير على صفحات مجلة العربي فراجع العدد 45 / ١455‏ صفحة 15١-16١‏ 
والعدد لالم / 1455 صفحة .١1:-1"9-1١78‏ 


15١ 





جواز رؤيته سيحانه . وكونه في جهة معيئة مي السهاء . وجواز انتقاله من 
مكان الى مكان . وقكل استدلوا على كل واحد من هذه اللوازم بايات 3 
جمدوا على ظواهر ألفاظها » إضافة الى بعض أحاديث ومرويات . 

ونحن سوف نستعرض أدلة المجسمة في كل مورد من هذه الموارد 
الثلاثة على حدة لنناقشها » ونبين وجه بطلان تلك الاستدلالات . 


أولا : المحسمة والتزامهم بجواز رؤيته سبحانه 


وقد ذهب المجسدمة بما فيهم متقدمو الأشاعرة , الى القول بجواز 
رؤ يته سبحانه في الدنيا والآخرة وقد استدلوا لما ذهبوا إليه بآيات وبعض 
مرويات . 

ولابند.ى قبل الخوض في استدلال هؤلاء . من التنبيه على ان 
متأخري الأشاعرة ٠»‏ الذين نزهوا الله عن التسمية والتشبيهء قد التزموا 
بجواز رؤيته سبحانه في الدنيا ؛ ووقوع رؤيته في الآخرة على نحو الجزم 
واليقين(© وقد استندوا الى نفس هذه الآيات وتلك المرويات إضافة الى 
بعض الوجوه العقلية التي سوف نتعرض لأهمها وندحضها . 


أما الآيات التي استدل بها هؤلاء جميعاً مجسمة وأشاعرة متأخرين منها 
قوله تعالى طإ وجوه يومئذ ناضرة الى ربها ناظرة 2292# , 





)1١(‏ راجع المواقفف للإيجي م / 6 كيا يراجع الشف عن مناهج الأدلة لابن رشد 
الفيلسوف ١85‏ . 


(؟) القيامة 4 / 76 , 


ككل 





حيث قالوا بأن هذه الآية « ظاهرة في أن أصحاب الوجوه الناضرة 
يوم القيامة ينظرون الى رمهم فيرونه عيانا » )١(‏ 


تفنيد وتوضيح : 
ومن الواضح » ان الاستدلال بهذه الآية على ما ذهبوا إليه » يتوقف 
على ان يكون المراد بالنظر فيها بمعنى الرؤية . وذلك باطل لأن النظر لا 
يفيد الرؤية لغة » وذلك لعدة امور : 
الأول : ان النظر ١‏ إذا علّق بالعين » أفاد طلب الرؤية . كما إذا علق 
بالقلب أفاد طلب المعرفة » بدلالة قولهم : نظرت الى المهلال 
فلم أره . فلو أفاد النظر الرؤية لكان هذا القول ساقطاً 
متناقضاً »92) . 
الثاني : انه لو كان النظر بمعنى الرؤية » لبطل ما يقوله العرب . ما 
زلت انظر إليه حتى رأيته , لأنه يستلزم جعل الشيءغاية 
لنفسه . فيكون معنى هذا القول ما زلت أراه حتى رأيته . وجعل 
الثالث : اننا و نعلم الناظر ناظراً بالضرورة » ولا نعلمه رائياً بالضرورة » 
بدلالة انا نسأله هل رأيت ام لا ؟ »9). 
وإذا لم يصح ان يكون المراد بالنظر في الآية الكريمة » الرؤية بحاسة 
العين . فلا بد من إرادة معنى آخر به . والمراد به هنا : الانتظار9؟» . 





. 88 حول الرؤ ية للسيد عبد الحسين شرف الدين‎ )١( 
. 588/٠١ مجمع البيان للطبرسي‎ )1( 

(5) مجمع البيان للطبرسي . 

(4؟) نفس المصدر لا8" . 


ندل 





واستعمال النة 6 رادة الانتظارء شاد فى لان العرب .قال 
ف ئع في 
الشاعر : 


وجوه يوم بذر ناظرات الى الرحمن تنتظر الفلاحا 


كما ورد في القرآن الكريم بهذا المعنى . على لسان بلقيس ملكة 
سب : ه واني مرسلة إليهم بهدية فناظرة بم يرجع المرسلون 4( . 

اي متدظرة بم يرجع المرسلون . فيكون معنى الآية على هذاء ان 
تلك الوجوه يوم القيامة « منتظرة لشواب ربها . وروي ذلك عن مجاهد 
والحسن وسعيد بن جبير والضحاك وهو المروي عن عل عليه السلام »9 . 


وإن أبى المجسمة واخوانهم , إلا أن يحملوا النظر في الآية على 
الرؤية بالعين الباصرة فيمكن ان يتم "ذلك » بشرط تقدير مضاف 
محذوف . فتصبح الآية مع التقدير هكذا « وجوه الى ثواب ربها ناظرة . اي 
هي ناظرة الى نعيم الجنة حالا بعد حال . روي ذلك عن جماعة من علماء 
المفسرين من الصحابة والتابعين لهم وغيرهم 0 ().. 

ومن الآيات التي استدل بهنا هؤلاء على جواز رؤيته سبحانه قوله 
تعالى حكاية عن موسى ظ رب ارني انظر إليك #(*) . 


وتقريب استدلالهم بها « ان موسى ( ع) سأل الرؤية » ولو كانت 
ممتنعة لم يصح عنه السؤال 620 . 


. "8 النمل‎ )١( 

(؟) مجمع البيان للطبرسي ٠١‏ / 48" وكذا الطبري ( تفسير) 8؟ / ٠١4‏ . 
(") مجمع الييان ٠١‏ / 94" . 

(؛) الأعراف 1١4‏ . 

(8) شرح التجريد للعلامة الحل 5٠١‏ كيا يراجم الرازي ” / 744 . 


يل 





تفنيد وتوضيح : 

والحقيقة » ان هذا الاستدلال باطل من أساسه . لأن موسى عليه 
السلام ولم يسأل الرؤية نفسها ء وإنما سألا لقومه حين قالوا له : لن 
نؤمن لك حتى نرى الله جهرة . ولذلك قال عليه السلام لما اخذتهم 
الرجفة : أتبلكنا بما فعل السفهاء منا . فأضاف ذلك الى السفهاء )١(»‏ . 
غرض عقلانيٍ ومشروع على سؤاله ذاك » وهو قصد ١‏ ان يفحم هؤلاء 
السائلين » وأن يلقمهم الحجرة حين يسمعون النصر من الله 
باستحالتها »9) , 

ومن حملة الآيات الي استدل بها هؤلاء للذهبهم 3 قوله تعالى في 
نفس الآية ط قال لن تراني ولكن 'انظر الى الجبل فإن استقر مكانه فسوف 
تراني 294 , 

وتقريب الاستدلال بها « ان الله سبحانه وتعالى علق الرؤية في سؤال 
موسى عليه السلام على استقرار الجبل . والاستقرار تمكن . لأن كل جسم 
سكونه ممكن », والمعلق على الممكن ممكن 4(0) . 


تفئيد وتوضيح : 
والجواب عن هذا الاستدلال » ان الاستقرار الذي علقت عليه 


. 414 / 4 مجمع البيان للطبرسي‎ )١( 
. ١١14 - ١ / 4 امالي المرتضى‎ )9( 
. 1١87 الأعراف‎ )5( 

(4) شرح التجريد للعلامة الح 3١‏ . 


مل 





الرؤية » ليس ممكناً . ا يدّعي هؤلاء . لأنه ليس مطلق الاستقرارء بل 

الاستقرار الخاص . وهو سكون الجبل حال حركته وتزلزله وحيث ان 

الحركة والسكون نقيضان » فيستحيل اجتماعهما . كان استقرار الجبل هنا 

محالا » فيكون ما علّق على المحال . وهو رؤ يته سبحانه محالاً أيضاً . 

وأما المرويات التي استدل بها هؤلاء لما ذهبوا إليه من تجويزهم رؤؤيته 

سبحانه فعديدة . 

منها : مارواه البخاري(!) ومسلم() بسنديهما الى أبي هريرة « قال 
أناس يا رسول الله هل نرى ربنا يوم القيامة. فقال. هل 
تضارون في الشمس ليس دونها سحاب ؟ قالوا : لا يارسول 
الله . قال: هل تضازون في القمر ليلة البدر ليس دونه 
سحاب ؟ قالوا : لايا رسول الله . قال : فإنكم ترونه يوم 
القيامة كذلك » الحديث . 

ومنها: مايسمى بحديث التجلي . وقد ورد بطرق عدة() نقتصر منها 
على طريقين فقط . 

الأول : محمد بن بيان عن شيخه الحسن بن كثير؛ عن أحمد . عن عبد 
الرزاق » عن معمر. عن قتادة » عن أنس ء قال: قال رسول 
الله ( ص ) « يا أبا بكر إن الله يتجلى للخلائق عامة ويتجلى لك 
خاصة )9©) , 





. 97 / 4 صحيح البخاري‎ )١( 


(؟) صحيح مسلم ١‏ /ىم8 5 

(؟) لقد احصى تلك الطرق الإمام شرف الدين في كتيبه ( حول الرؤية ) فراجع ١٠م‏ 
ومابعدها . 

(5) راجع شجرة العقول للوليد الزوزني . 


١11 





الثان : عن أبي داود سليمان بن عمروء عن هشام بن حسان » عن 
الحسن عن عبد الله قال : قال رسول الله ( ص ) إذا كان يوم 
القبامة » يأمر الله عز وجل ١‏ فينصب لإبراهيم خليل الله منبر, 
وينصب لي منبر ولك يا أبا بكر منبرء فيتجلى الرب جل جلاله 
مرة في وجه إبراهيم ضاحكاً » ومرة في وجهي ضاحكاً . ومرة 
في وجهك ضاحكاً. ثم قرأ: اولى الناس بابراهيم 
للذين اتبعوه وهذا النبي والذين آمنوا أبو بكر»7) . 


نقاش وتفنيد : 

ومن الواضح . حتى لو أغمضنا عن متن الحديث الذي رواه كل من 
البخاري ومسلم 3 مع ما فيه من الخرافات والسخافات » التي توجب 
القطع بعدم صدوره عن النبي ( ص ) » وإنما هومن الموضوعات 
والمفتريات عليه ( ص ) . حتى لو أغمضنا عن كل ذلك » فإن في ضعف 
سئده ما يكفي لطرحه وعدم قبوله . 

ذلك ان الشيخين قد روياه عن النبي ( ص ) بسند ورد فيه كل من 
سويد بن سعيد وزيد بن أسلم . 
كان كثير التدليس . منكر الحديث . ضعيفاً جداً . كذبه ابن معين 
ه29 

ولوجدنا فيها » ان الثاني منبها هو احد الضعفاء . وكان أهل المدينة 
يتكلمون فيه وهم به أعرف وكان لا يبالي باللأثور من تفسير القرآن وإفا 





. نفس المصدر‎ )١( 
. (؟) راجع الذهبي في كتايه ميزان الاعتدال‎ 


1١1/ 





يفسره برأيه12) 33 


وأما حديث التجلي . فحتى لو أغمضناعمًا فيه من مغزى سياسي 5 
يرمي الى وضع كرامة من الكرامات لأبي بكر التي رأينا مثلها كثيراً في كتب 
الحديث لكل من عمر وعثمان بل وحتى لمعاوية كانت قد اقتضتها ظروف 
تاريخية معينة مرت بها الإمة الإسلامية : حتى لو أغمضنا عم فيه من هذه 
الناحية فإن في ضعف سنده بكلا طريقيه اللذين ذكرناهما هنا وكذا بقية 
طرقه التي لم نذكرها ‏ يكفي لطرحه والإعراض عنه . 

فقد ورد في الطريق الأول . محمد بن بيان . وقد كان هذا الرجل 
من الكذّابِين الوضاعين”22 وورد في الطريق الأول أيضاً الحسن بن كشيرء 
وهذا الرجل من المجاهيل9" . 

وأما الطريق الثاني . الذي روي به هذا المحديث » فقد ورد فيه أبو 
داود سليمان بن عمروء وهذا الرجل كذَّاب » دجال )» وضاع *) 


متأخر و الأشاعرة وأدلتهم العقلية على جواز الرؤية مع نفي الجسمية : 

لقد سبق وقلنا » بأن متأحري الأشاعرة مع التزامهم بنفي الجسمية 
عنه سبحانه . التزموا في نفس الوقت بإمكان رؤيته سبحانه في الدنيا 
ووقوعها قْ الآخرة . وقد استندوا إضافة الى ما تقدم منا تفنيده وتوهينه من 
استدلال بالآيات والروايات . الى بعض الوجوه العقلية 'نذكر أهمها : 


. راجع الكامل لابن عدي‎ )١( 

(؟) تاريخ بغداد للخطيب البغدادي ؟ / او . وراجع الذهبي في ميزان الإعتدال 
*/ي”. 

مم راجع ميزان الاعتدال للذهبي 74١ / ١‏ . 

(4) نفس المصدر 414 وراجع أيضاً تاريخ بغداد للذهبي 94 / ١5‏ وما بعدها . 


اللا 





الوجه الأول اننا نرى الأجسام ( الجواهر ) والأعراض . وليست علة 
صحة رؤ يتنا لها إلا احد امور ثلاثة . إما من جهة انه 
جسم » او لون » او موجود . « وباطل ان يرى من 
قبل انه جسم . إذ لو كان ذلك كذلك لم رئي اللون . 
وباطل ان يرى لمكان انه لون » إذ لو كان ذلك كذلك 
لما رئي الجسم . فيبقى ان يرى الشيء من قبل انه 
موجود )١(»‏ . وحيث ان الله موجود « فيصح ان يرى » 
من حيث تحقق علة الصحة وهي الوجود » . 


استدلال ونقاش : 
وهذا الدليل باطل لأمرين : 
الأول : ان قول المستدل « وباطل ان يرى لمكان انه لون » غير صحيح » 
لآن ما يرى في الحقيقة هو اللون فقط . دون الجسم فإنه ممتنع 
على الرؤية » إلا من قبل اللون . ولذا ما ليس له لونلا 
الثاني : ان حصر المستدل » علة صحة الرؤية بالموجودية » يستلزم 
صحة رؤية بعض الأمور المقطوعة الوجود كالأصوات 
والطعوم والروائح وغير ذلك كالعلم والقدر والبخل : مع أننا 
لا نرى بالوجدان شيئا من هذه الأمور . 
الوجه الثانٍ : ما حاول الغزالي ان يستدل به على جواز الرؤية مع التزامه 
بنفي الجهة والجسمية عنه , وحاصل هذا الدليل ١ان‏ 





. 184 - ١41 الكشف عن مناهج الأدلة لابن رشد‎ )١( 
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الإنسان يبصر ذاته في المرآة . وذاته ليست في جهة غير جهة 
مقابلة ولا كان يبصر ذاته » وكانت ذاته لا تحل في المراة التي 
في الجهة المقابلة فيتترتب على ذلك انه يبصر ذاته في غير 
جهة )١1()‏ 

ولا يخفى مافي هذا الدليل من المغالطة » كشفها ابن رشد 
الفيلسوف حيث قال في مقام تفنيده له « إن الذي يبصر هو 
خيال ذاته » والخيال منه في جهة إذ كان الخيال في المرآة . 
والمرأة في جهة 29 . 


ومن الغريب حقاً » ان يلتزم هؤلاء بجواز الرؤية لله سبحانه » في 
نفس الوقت الذي ينفون فيه الجهة والجسمية عنه سبحانه . في حين ان من 
شروط إدراك البصر « ان يكون المرئي في جهة ما مخصوصة . ولذلك لا 
يتأق الرؤزية بأي وضع اتفق ان يكون البصر من المرثي » بل وبأوضاع 
محدودة » وشروط تحدودة . وهذه الشروط هي حضور الضوء » والجسم 
الشفاف المتوسط بين البصر والمبصر , وكان المبصر ذا ألوان ضرورة )(© . 


النتيحة : 
والنتيجة الني توصلنا إليها » بعد تفنيد كل استدلالات المجسمة 
واخوائهم هي استحالة رؤ يته سبحانه » التي يحكم بها العقل مستقلا . لأن 





. 1١ مقاصد الفلاسفة للغزالي‎ )١( 


(5) الكثيف عن مناهج الأدلة /لا4١1‏ . 
ةا الكشف عن مناهج الأدلة 1485-/ام1 . 


١ 





الرؤ ية ملازمة للجسمية » المستحيلة بالنسبة الى واجب الوجود بذاته . 


والواقع ؛ اننا حتى لو أغمضنا النظر عن حكم العقل هذا باستحالة 
رؤ يته سبحانه » لإحالته الجسمية عليه فإن في النقل كفاية . في الدلالة على 
ذلك ؛ ايات وروايات . 


أما الآيات » فيكفينا منها قوله تعالى » وهو من المحكم ط لا تدركه 
الأبصار وهو يدرك الأبصار #(© . 


فمن الواضح » ان هبذه الآية صريحة في ان الله سبحانه « قد تعالى 
على جميع الموجودات بمجموع هذين الأمرين اللذين اشتملت عليه الآية 
الكريمة لأن من الأشياء ما يرى ويُرى كالأحياء من الناس . ومنها منا يرى 
ولايرى كالجمادات والأعراض المرئية. ومنها مالا يرى ولايرى 
كالأعراض التي لا ترى . فالله تعالى خالقها جميعها وتعالى عليها وتفرد بأن 
يَرى ولا يُرى 290 . وتمدّح بنفي الإدراك الذي هورؤ ية البصر عن نفسه على وجه 
يرجع الى ذاته فيجب ان يكون ثبوت الرؤ ية له كما يدعي المجسمة واخوانهم - في 
وقت من الأوقات نقص وذم 90" والله سبحانه منزُه عن أي ذم ونقص .ء لأنه الكامل 
المطلق . 
ونحن لو راجعنا سياق هذه الآية . لوجدنا انه كله وارد في تأكيد 
ذلك التمدح منه تعالى لذاته حيث كان ما سبق عليها وهو ما يقرب من 
عشر آيات بصدد ذلك منها قوله سبحانه : 8 بديع السموات والأرض انى 
يكنون له ولد ول تكن له صاحبة وخلق كل شيء وهو بكل شيء عليم 
ذلكم الله ربكم لا إله إلا هو خالق كل شيء فاعبدوه وهو على كل شيء 





. ٠١" الأنعام‎ )١( 
: ١7 (؟) حول الرؤية للامام شرف الدين‎ 
.. ١١ / ١ امالي المرتضى‎ )”( 


١/١ 





وكيل . لا تدركه الأبصار وهو يدرك الأبصار وهو اللطيف الخبير 20# . 
وأما الروايات » فقل وردت متضافرة عن أئمة أهل البيت عليهم 

العم تيل رؤيته سبحانه » وتشن حملة لا هوادة فيها على الآراء الضالة 

المضلة , التي تجيز تلك الرؤية 3 وتكشف زيفها وبطلانها : 

منها :2 مارواه الكليني(" في الكافي بسنده الى الإمام الصادق عليه 
المؤمنين . هل رأيت ربك حين عبدته ؟ فقال : ويلك . ما 
كنت أعبد ربا لم أره . قال : وكيف رأيته ؟ قال : لا تدركه 
العيون في مشاهدة الأبصار , ولكن رأته القلوب بحقائق 
الإيمان » . 

ومنبا : ما رواه الكليني أيضاً في الكافي9) ) سئده الى الإمام الباقر عليه 
السلام حين سأله احد أصحابه عن الرؤية فقال له : أوهام 
القلوب أدقٌ من أبصار العيون . أنت قد تدرك بوهمك السند 
والهند والبلدان التي لم تدخلها . ولا تدركها ببصرك . وأوهام 
القلوب لا تدركه . فكيف أبصار العيون . 


ومنها : ما رواه الكليني7؟) عن أحمد بن إدريس . عن محمد بن عبد 
الجبار » عن صفوان بن يحبى » « قال سألني ابو قرة الملحدث . 
ان أدخله على أبي الحسن على بن موسى الرضا عليه السلام 
فاستأذنته في ذلك فأذن لي .» فدخل عليه » فسأله عن الحلال 
والحرام والأحكام. حتى بلغ سؤاله الى التوحيد . فقال أبوقرة : 


. 3١-15١9 الأنعام‎ )1( 

(9) الجزء ١‏ كتاب التوحيد 44 . 
(”7) نفس المصدر 46 . 

(4) نفس المصدر "5 . 


يهن 


ومنها : 





إننا روينا ان الله قسم الرؤية والكلام في نبيين » فقسم الكلام 
لموسى ولمحمد الرؤية . فقال أبو الحسن عليه السلام : فمن 
المبلغ عن الله الى الشقلين من الجن والإنس : 9 لا تسدركه 
الأبصار » ط ولا يحسطون ببه'علياً 4 و ليس كمثله شيء » 
أليس محمد ؟ قال أبو قرة : بلى ؟ قال الإمام عليه السلام كيف 
يجيء رجل الى الخلق جميعا فيخبرهم انه جاء من عند الله » 
يلعوهم الى الله بأمر الله فيقول : لا تدركه الأبصارء ولا 
يحيطون به علياً » وليس كمثله شيء . بم يقول : أنا رأيته 
بعيني » وأحطت به علا . وهوعلى صدورة بشبر؟ أما 
تستحون » ؟ . 

ما رواه في الكافي(!), عن محمد بن يحبى» عن احمد بن محمد بن 
عيسى » عن ابن أي نجران » عن عبد الله بن سنان .» عن 
الإمام الصادق عليه السلام في قوله « لا تدركه الأبصار » : 
قال : إحاطة الوهم , ألا ترى الى قوله : ط قد جاءكم بصائر 
من ربكم 174 ليس يعني بصر العيون » فمن أبصر فلنفسه 
ليس يعني من البصر بعينه » ومن عمي. فعليها , ليس يعني 
عمى العيون » إفماعنى إحاطة الوهم كم يقال فلان بصير 
بالشعرء وفلان بصير بالفقه» وفلان بصير بالدراهم وفلان 
بصير بالثياب » الله أعظم من ان يرى بالعين » . 





. 48 نفس المصدر‎ )١( 
: ٠١ 5 الأنعام‎ (2 


١ 





ثانياً : المجسمة وكون الله في جهة معيئة 


لقد سبق وقلنا » بأن المجسمة التزموا بشلاثة امور كانت لازمة 
لمقالتهم بأن الله جسم , وقد تكلمنا في اللازم الأول ء وهو جواز رؤيته 
سبحانه » حيث اثبتنا استحالتها . والآن لا بد لنا من التعرض للازم الثاني 
من اللوازم الفاسدلة وهوكون الله سبحانه في جهة معيلة هي السماء : 
وقد استدل المجسمة لقوهم هذا بعدة آيات . 
منها : قوله تعالى : ط وهو الله في السموات وفي الأرض يعلم سركم 
وجهركم 4#(" . 
فهذه الآية صريحة في ان الله عند المشبهة ‏ في السموات . 
ومنها : قوله تعالى : # وهو القاهر فوق عباده 29# , 
وهذه الآية ص”؟صربيحة شيا في ان الله فوق العباد » وحيث ان عباد 
الله على الأرض ». فلا بد وأن يكون من فوقهم في الساء . لأنها فوق 


نقاش وتفنيد وتوضيح : 

والحقيقة ان المجسمة » حيث حملوا على ظاهر الفاظ هذه الآيات 3 
من دون تحكيم للعقل 3 بل ولا تدقيق في النواحي اللغوية والدحوية 3 الى 
لوحاولوا إعمالها . لما وقعوا فيا وقعوا فيه من سخف . 





)1( الأنعام “0 
(5) الأنعام 51 . 
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وان هاتين الآيتين . كغيرهما من الآيات . قد وجهها علاء الإسلام 
وأزاحوا بعض ما قد يكتنفها من غموض » بحيث صارت واضحة جلية 
منسجمة مع بقية الآيات المحكمة في كتاب الله » والتي تؤكد ان الله 
"سبحانه يستحيل عليه التحيز في مكان » او الافتقار إليه . 

أما بالنسبة للآية الأولى . فإنه يتضح معناهاء إذا التفتنا الى ان 
فاعل « يعلم » في الآية , هو الله سبحانه » وان لخطاب لجميع المخلوقات 
العاقلة » وهي الملائكة والجنَ والانس . وعلى ضوء ذلك يكون معنى 
الآية : هوالله يعلم سركم وجهركم ء سواء كنتم في السموات أو في 
الأرض ويعلم ما تكسبون . 

فالآية الكريمة واردة لبيان مدى سعة حاكمية الله سبحانه » وان هذه 
الحاكمية منبسطة شاملة للكون سماواته وأرضه , وليست واردة لبيان 
محدودية ذات اللهسبحانه من حيث المكان فهي على هذا » نظيرقوله 
تعالى : وهو الذي في السماء إله وي الأرض إله ه20 . 

وإلا لوكانت الآية واردة لبيان ما ذهب إليه المجسمة . من انه 
سبحانه في جهة هي السماء » فماذا يفعلون في قوله تعالى في نفس الآية 
< وني الأرض » بعد قوله ©« وهو الذي في السماء إله © ؟ . 

وكيف يجمعون بين كونه ‏ كم يعتقدون في“ السماء ‏ وكونه في 
الأرض . وكذلك ما يصنعون في قوله تعالى في الاية الأخرى ط وني الأرض 
إله # . 

والواقع » انه لا يمكن هنا الجمع » إلا إذا قلناء بأن الآية واردة 
لبيان مدى شمول علم الله وحاكميته . ولا إشكال في ان هذه الحاكمية 
وذلك العلم » شامل للسموات والأرض:والكون بأجمعه . 





. 84 الزخرف‎ )١( 
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وأما الآية الثانية التي استدل بها هؤلاء ه وهو القاهر فوق عباده »# 
فمن الواضح ان الفوقية فيها . التي تمسكوا بها , ليس المراد بها الفوقية 
الحسية » بل يراد بها بيان كمال قدرته سبحانه « ومثله في اللغة » أمر فلان 
فوق امر فلان . أي هو أعل امراً . وأنفذ حكاً . ويقال : فوقه في العلم 
أي أعلم منه ؛ وفوقه في الجود . أي أجود منه(١»2‏ ع . 

بل ورد في القرآن » ما يؤكد هذا الفهم . وذلك في قوله تعالى ع 
حكاية عن فرعون ١‏ وإنا فوقهم قاهرون 2074 . ومن الواضح . ان فوقية 
فرعون لم تكن فوقية حسية » بل كانت فوقية قوة وقدرة وبطش . 


الله والعرش والمحسمة : 

وإذا كان الله عند المجسمة ني السماء . فلا بد له من شىء يجلس 
عليه » يناسب عظمته وسعة ملكه . فقالوا بأنه يجلس في السهاء على عرش 
« يئط("© من تحته كأطيط الرحل الحديد . وإنه ليفضل من كل جانب أربع 
أصابع 99) , 

وقد استدل المجسمة على ان لله عرشاً يجلس عليه بآيات . أهمها قوله 
تعالى فو الرحمن على العرش استوى #4" . 

حيث فهمبوا من الاستواء في الآبة ما هو المتعارف من جلوس الملوك 
على عروشهم . 





)١(‏ مجمع البيان للطبرسي 4 اسلف 
(؟) الأعراف /7؟ ١‏ . 

. اي يحدث صوتاً من ثقل حمله‎ )١( 

(5) الملل والنحل للشهرستاني ٠١5 / ١‏ . 
(0)طه ؟, 


١ا/ك‎ 





تفنيد وإيضاح : 
بالجواهر واليواقيت . المتعارف للحكام والملوك . بل المراد به عالم الخلق 
والأمر. وتدبير شو ون الكون / وليس المراد بالاستواء الحلوس 0( بل المراد 
بالاستواء الاستيلاء على كل ذلك . 

وقد ورد الاستواء بمعنى الاستيلاء في كلام العرب . من ذلك قول 
الشاعر : 


فد استوى بشر على العراق من غير سيف ودم مهراق 

قالوا : استوى فلان على العرش » يريدون ملك ٠‏ وإن لم يقعد على 
السرير البنّة » ونحوه قولك : يد فلان مبسوطة . ويد فلان مغلولة بمعنى 
انه جواد او بخيل حتى ان من لم يبسط يده بالنوال قط أولم تكن له يد 
رأساً قيل فيه يده مبسوطة لمساواته عندهم قوهم هو جواد )() . 


ثالثاً - المحسّمة واننقال الله من مكان إلى مكان 


واللازم الشالث » من لوازم جسمية الله » الي اعتقد هؤلاء مها 2 
جواز انتقاله سبحانه من مكان الى مكان » وتجويز السكون والحركة عليه : 
وقد استدلوا على ذلك بأيات وبعض مرويات . 





. 07١ / الكشاف للزغشري ؟‎ )١( 


١ا//‎ 





فمن جملة الآيات التي استدلوا بها قوله تعالى  :‏ وجاء رببك والملك 
صفاً صفاً 2204 . 

ومن جملة المرويات التي استدلوا هاء, مارواه البخاري عن أبي 
هريرة عن رسول الله ( ص ) انه قال « يتنزل ربنا تبارك وتعالى كل ليلة الى 
السماء الدنيا حين يبقى ثلث الليل الأخير فيقول : من يدعوني فأستجيب 
لف عن وال فاعظيه ).من ليمتفرن الاعف له م01 

ويروى” بمناسبة حديث النزول هذا . عن ابن تيمية» وهو من 
الحنابلة ‏ السلفيين » انه قام على منبر الجامع الأموي بدمشق خطيباً . 
فقال : فيا قال : ان الله ينزل الى السماء الدنيا كنزولي هذا . ونزل درجة 
من درجات المنبر . 


تفنيد وتوضيح : 

وما استدل به المجسمة على مدّعاهم من جواز'انتقاله سبحانه من 
مكان الى مكان . غير دال أبداً . 

أما قوله تعالى : ظ وجاء ربك والملك صفاً صفاً 4 وأمثالها من 
الآيات التي ورد فيها لفظ جاء » وأق واشتقاقاته) » فإنه مبني على تقدير 
مضاف محذوف هوامرء أو بأس . أوعذاب وعلى هذا يكون المعنى : 
وجاء امر ربك . أو بأس ربك . اوعذاب ربك . 


وقد ورد ذلك صريحاً في القرآن » في قوله تعالى : « هل ينظرون إل 





. الفجر"؟‎ )١( 
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ان تأتيهم الملائكة او يأتي امر ربك 20# . 


واما الرواية التي استدلوا بها على مدّعاهم , والتي تقول بأن الله ينزل 
كل ليلة الى السماء الدنيا فيكفي في.رذها ء واسقاطها عن الاعتبار. 
مخالفتها لحكم العقل باستحالة الحركة والسكون على الله سبحانه , باعتبار 
وجوب وجوده المقتضي لاتصافه بالقدم »وهذان الأمران حادثان . ويستحيل 
ان يكون القديم محلا للحوادث . 

هذا إضافة لمعارضتها بما هو حجة من الروايات الواردة"عن أئمة أهل 
البيت عليهم السلام والتي تشنع على القائلين ببذه المقالة » وتكذّب القائلين 
بها . بل لعله يستشم من بعض هذه الروايات » انها ناظرة الى هذه الرواية 
وأمثاها ونافية نفياً قاطعاً لما ورد فيها . ومن هذه الروايات ؛ ما رواه 
الكليني ثقة الأسلام(» بسند ينتهي الى الإمام موسى بن جعفر الصادق 
عليه السلام حيث قال عندما ذكر عنده قوم يزعمون ان الله تبارك وتعالى 
ينزل الى السماء الدنيا : « ان اللهلا ينزل ولا يحتاج ان ينزل » إنما تظره 
( اي علمه ) في القرب والبعد سواء لم يبعد منه قريب ولم يقرب منه بعيد 
لا إله إلا هو العزيز الحكيم . أما قول الواصفين : انه يرل ثبارك وتعالى » 
فإنما يقول ذلك من ينسبه الى نقص او زيادة . وكل متحرك محتاج الى من 
يحركه او يتحرك به . فمن ظن بالله الظنون هلك . فاحذروا في صفاته من 
ان تقفواله على حد تحدونه بنقص اونزيادة او تحرسك او زوال او استنزال 
و وض او قعود » . 

ولو أغمضنا عن هذا كله . فهذه الرواية التي استدلوا بهاء. ترجع 
جميع طرقها المروية بها » إلى أي هريرة » وهو من عرف الواعون من علماء 


, "7 النحل‎ )١( 
. ١76 / ١ الكاني‎ )( 


اهن 





الإسلام » مدى قدرته على خلق الأحاديث وافترائها على النبي (ر ص اد 
بل احس بذلك معاصروه فأغلظوا له القول2©9 . 


الخلاصة : 

ومن كل ما تقدمء يتبين ان الحق ما عليه الامامية والمعتزلة . من 
القول بالتجريد » يعضدهم في موقفهم هذاء حكم العقل باستحالة ان 
يكون الله سبحانه جسياً » مؤيداً بالنقل من الكتاب العزيز والسنة 
الشريفة . وسذا ينهدم الأساس » الذي بنى عليه المجسمة وإخوانهم من 
الأشاعرة 2( مقالاتهم الفاسلة ء» والتي كانت لازمة لعقيدتهم بالتجسيم 2 
وهي جواز رؤٌ يته سبحانه » وكونه في جهة معينة 3 وتجويز الحركة والانتقال 


والسكون عليه . 


" - الصفات الثبوتية 


وقد قسمها العلاء الى قسمين : صفات ذات . وصفات أفعال . 
يقول الايخ المفيد . من كبار متقدمي الامامية « صفات الله على 





)١(‏ لقد كفانا مؤونة بيان ذلك كل من العلمين الإمام السيد عبد الحسين شرف الدين 
في كتابه القيم ( ابو هريرة ) والأستاذ محمود أبو ريه في كتابيه ( ابو هريرة شيخ 
المضيرة ) و( اضواء على السئة المحمدية ) فراجع هذه الكتب فإنها جديرة 
بالاهتمام . 

2( راجع للاطلاع على ذلك صحيح مسلم ا وشرح عمج البلاغة المجلد الأول 
4 وما بعدها وفجر الإسلام لأحمد أمين 704 وآداب العرب لمصطفى صادق 
الرافعي ١‏ / 581 . ْ 


كل 





ضريين » احدهها منسوب الى الذات ء. فيقال عنها انها صفات للذات . 
وثانيهها منسوب الى الافعال . فتكون صفة ها(© . 


أ معنى صفات الذات : 

ويراد بصفات الذات . تلك التي لا يتصف الله بأضدادهاء ولا 
يجوز ان يلو عنها » كالعلم والقدرة والحياة . فلا يوصف سبحانه بالجهل » 
او العجز»ء او الموت . كما لا يجوز ان يخلو عن هذه الصفات أبداً . يقول 
الشيخ المفيد : و فصفات الذات له تعالى » هي وصفه بأنه حي » عالم ؛ 
قادر . ألا ترى انه لم يزل مستحقاً لهذه الصفات » ولا يزال . فلا يوصف 


بالموت » ولا بالعجزء ولا بالجهل . كما لايوصف بخلوه عن الحياة والعلم 
والقدرة » لآن هنه الصفات ثابتة له )29 . 


ب معنى صفات الأفعال : 

بأضدادها كبا يجوز ان يخلو عنها » كالخالق والرازق والمحيي والمميت 
والمبدىء وغيرها . فيجور ان يتصف بانه « غير خالق اليوم 2 ولا رازق 
لزيد 2 ولا مجبي للميت الفلاني 2( ولا مبدىء لشيء في هذه ال حالة الى 


وصفات الأفعال , لمالم تكن جارية على الذات » بلحاظ نفس 
الذات . بل بلحاظ وجود الأفعال » فإنها على هذا لا يصح ان توصف 
الذات بها قبل وجودها . فهي إذن حادثة بجدوث تلك الأفعال . وعلى 
هذا « فقبل خلقه الخلق . » لا يوصف يأنه خالق , وقبل إماتته الخلق . لا 
يقال عنه مميت »(4)وهكذا : 





)١(‏ و(؟7) تصحيح اعتقادات الصدوق للشيخ المفيد ١‏ ومابعدها. 
(*) و(4) تصحيح اعتقادات الصدوق للشيخ المفيد ١‏ ومابعدها. 
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وقيك قلع معنا العتول م قي يحنوتنا التموبلية + ان لبعض شيوخ 
المعتزلة كلاماً في صفات الذات وصفات الأفعال قريباً من هذا الذي يقوله 
الامامية . 

وصفات الله الثبوتية سواء كانت صفات ذات . او صفات أفعال » 
مذكورة مع أدلتها في كتب الكلام المطولة . ولا اجد داعياً ملحا للخوض 
في تعدادها وشرحها . ولكن لا بد من التكلم باختصار على صفة من أهم 
صفات الذات . هي صفة العلم » حيث وقع في حدودها الخلاف بين 
علماء الكلام والفلاسفة . 


ج - الدليل على كون الله عالاً : 
والدليل على كون الله سبحانه عالماً . هو اننا إِذًا نظرنا الى هذا 
الكون المتراحب ٠‏ لوجدنا مظاهر التناسق والحكمة والإبداع في كل صغيرة 
مله وكبيرة . 
وبما ان الله هو الفاعل لمذا الكون . فلا بد وأن يكون عالماً. 
لاستحالة ان يوجد الكون اللمتقن المتناسق والمحكم من غير العالم . يقول 
ابن رشد « ان المصنوع يدل من جهة الترتيب الذي في أجزائه اي كون 
صنع بعضها من اجل بعض . ومن جهة موافقة جميعها للمنفعة المقصودة 
بذلك المصنوع. انه لم يحدث عن صانع هو طبيعة . ٠‏ وإنماحدث عن 
صانع رتب ما قبل الغاية قبل الغاية . فيجب ان يكون عامابه .“فالإنسان 
إذا نظر الى بيت وأدرك ان الأساس قد صنع من اجل الحائط . وان الحائط 
من اجل السقف ٠‏ تبين ان البيت قد وجد عن عالم بصناعة البناء )237 . 





)1غ( الكشف عن مناهج الأدلة 0١5١‏ , 


8, 





د هل من حدود للعلم الإلهي : 
وقد وقع الخلاف حول علم الله سبحانه » من ثلاث جهات 3 
الأولى : في انه سبحانه هل يعلم بعلم شامل للكليّات والجزئيات معاء 
اوانه يختص بالكليات فقط ؟ 
الثانية : في انه هل يعلم ذاته. كم يعلم غيره . او ان علمه يختص 
بالتعلق بغيره ؟ 
الثالئثة : في انه سبحانه » يعلم بالشيء قبل وجوده او لا ؟ 
وقد نسب الى الفلاسفة» نفي شمول علم الله » حيث ذهب 
بعضهم الى نفي علم الله بذاته » وإلى نفي علمه بالجزئيّات . كذلك نفي 
علمه بالشىء قبل حدوئه<(0) : 


ه ‏ اختيار استدلال 1 
عام للكليّات والجزئيات ؛ ولذاته وغيره . وانه يعلم بالأشياء قبل وجودها 
وبعده . ويمكن الاستدلال على ذلك بالعقل والكتاب والسنة . 


الاستدلال بالقران : 
فمن القرآن » يمكن الاستدلال لشمول علمه سبحانه بعدة آيات : 





)١(‏ راجع تهافت الفلاسفة للغزالي » المسألة ١7-1١١‏ وشرح التجريد للعلامة الحلٍ 
١‏ وما بعدها . 
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منها : قوله سبحانه : « وما يعزب عن ربك من مثقال ذرة ني الأرض 
ولا في السماء ولا أصغر من ذلك ولا أكبر إلا في كتاب 
مبين #(23 . 

ومنها : قوله تعالى : ط ويعلم ما في البر والبحر » وما تسقط من ورقة 
إلا يعلمها ولا حبة في ظلمات الأرض ولا رطب ولا يابس إلا 


في كتاب منين 994 . 
الاستدلال بالسئة : 
ويمكن الاستدلال من السئة بعدة روايات وردت عن أئمة أهل البيت 
عليهم السلام . 


منها : مارواه الكليني( , عن محمد بن يحبى . عن محمد بن الحسين 
عن ابن أبي عمير» عن هشام بن سالم » عن محمد بن مسلم , 
عن أبي جعفر الباقر عليه السلام » قال : سمعته يقول : كان 
الله عز وجل . ولا شيء غيره ولم يزل عالا بما يكون » فعلمه 
به قبل كونه » كعلمه به بعد كونه » . 

ومنها : مارواه الكليني(؟»؛ عن محمد بن يحبى » عن سعد بن عبد 
الله ء عن محمد بن عيسى » عن أيوب بن نوح » انه كتب الى 
أبي الحسن الرضا عليه السلام يسأله عن الله عز وجل : أكان 
يعلم الأشياء قبل ان خلق الأشياء وكوّنها اولم يعلم ذلك حتى 


, 5١ يونس‎ )١( 

7( الأنعام 64 . 

. وما بعدها‎ ٠١9/ / ١5 
. وما بعدها‎ ٠١/1 )4( 
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. خلقها وأراد خلقها وتكوينها فعلل ما خلق عندما خلق وما كوّن 
عندما كوّن ؟ فوقع بخطه : لم يزل الله عالماً بالأشياء قبل إن 
لق الأشياء 6 كعلمه بالأشياء بعدما خلق الأشياء » . 


الاستدلال بالعقل : 
ويمكن الاستدلال بحكم العقل على شمول علمه سبحانه من 

الأولى : ان ماعدا الله ممكنء. فهو مفتقر في وجوده اليه سبحانه » وإذا 
كان الأمر كذلك . وكان الله علة لكل بمكن موجود » كان لا 
بد وان يعلمه » لعدم الانفكاك بين معلوليتها له , ومعلوميتها 
كذلك . ولا فرق في هذه الممكنات . بين ان تكون كلية او 
جزئية » خارجية أو ذهنية » قبل وجودها وبعده . 

الثانية : إن الله سبحانه حي , لأنه لولم يكن كذلك . مع اتصاف كثير 
من الموجودات الممكنة بالحياة, لكان معنى ذلك , انه أقل 
كمالاً من الممكنات » وهذ! خلف فرض كونه واجباً » وأكمل 
من كل موجود , كما ان كل حي مختاج في حياته حدوثاً وبقاءً 
إليه » فكيف يهب الحياة لو كان فاقداً لها . وإذا ثبت انه حي » 
فإن من خصائص الحي » ان يعلم ذاته » كما يعلم غيره . 


و - دليل نفي علمه سبحانه بذاته : 


وقد استدل الفلاسفة على ما ذهبوا إليه » من ان الله لا يعلم ذاته 
بأن العلم , لما كان إضافة قائمة بين طرفين , عام ومعلوم » كان ذلك 
يستدعي ضرورة المغايرة بين هذين الطرفين 5 وحينئكل » إذا قيل بأنه 


1 





نقاش : 

وقد اجيب(222 عن هذا الدليل بأن الأشكال باستلزام القول » بأنه 
سبحانه يعلم ذاته » مغايرة علمه لذاته . إنما يتم فيا إذا أريد من المغايرة 
بين العالم والمعلوم » المغايرة الحقيقية . دون ما إذا أريد منها المغايرة 
الاعتبارية. وهناء يكفي في المغايرة بين العالم والمعلوم . المغايرة 
الاعتبارية » وهى حاصلة في الذات العالمة . إذ ان فيها لحاظين . لحاظ 
كونها عالمة » ولحاظ كونها معلومة » وهي بأحد اللحاظين , مغايرة لما 
باللحاظ الآخر . ١‏ 


رز دليل نفي علمه سبحانه بالجزئيات : 

وما استدل به بعض الفلاسفة على ما ذهبوا إليه » من نفي علمه 
سبحانه بالجزئيات » هوان الجزئيات لا تستقر على حالة واحدة . بل هى 
دائمة التغير والتبدل . فإذا جعلناها متعقلة لعلم الله سبحانه , لكان لازم 
ذلك . تغير علمه وتبدله , بتغيرها وتبدلما . إذ تغير المعلوم ‏ يستدعي تغير 
العلم » ويترتب على هذا . ان الذات الإلهية . على القول باتحاد الصفات 
الإفية معها ‏ كم) سوف نبين ذلك فيم| بعد ممرضة للتغير المستمر بتغير 
صفة العلم فيها , وهو خلف فرض وجويها , لأن الواجب ثابت لا يتغير . 





: 77١ راجم شرح التجريد للعلامة الحلٍ‎ )١( 


كما 





نقاش : 


والواقع » ان ما فرضه هؤ لاء من تغير العلم بتغير المعلوم »غير صحيح في 
حد ذاته » بل الصحيح هو ان العلم يبقى على حاله لا يتغير أبداً . وذلك 
لأن العلم لما كان من الصفات الحقيقية ذات الإضافة . كان المتغير هو تلك 
الإضافة بين العلم والمعلوم بعد تغيره . 

فلو قلنا مثلاً » زيد يعلم مرض عمرو ؛ ومرض عمرو جزئي » وهو 
متعلق لعلم زيد . فلو فرضنا ان مرض عمرو قد ارتفع . فغاية ما هناك 
ان إضافة علم زيد الى مرض عمرو الجحزئي قد انتفت وذلك لانتفاء ما كان 
يضاف إليه . لا لانتفاء العلم او تبدل فيه » بل علم زيد باق على حاله كما 
هوواضح . 

وما قلناه في العلم » يجري عيناً في غير العلم من الصفات الحقيقية 
ذات الإضافة » كالقدرة . فلو قلنا مثلا » زيد يقدر على عمرو . ففي حالة 
انتفاء عمرو. لا تتبدل القدرة عند زيد ولا تتغيرء ببل هي باقية على 
حاها . وإثما الذي انتفى وارتفع هو الاضافة الحاصلة بين قدرة زيد وبين 
متعلقها وهو عمرو لانتفائه . وإذا كان المتغير هو الإضافة فقط بين الصفة 
الحقيقية وبين متعلقها , يرتفع الاشكال إذ ان « تغير الإضافات جائز . 
لأنبا امور اعتبارية لا تحقق لها في الخارج 237 . 


ح - دليل نفي علمه تعالى بالأشياء قبل وجودها : 





. 777 نفس المصدر‎ )١( 


1١3ا/‎ 





لو تعلق علمه مها كذلك » لوجب وجودها , لأن علمه سبحانه علة وجود 
الأشياء . ولا كان كل شيء عداه تمكنا ؛ فيلزم على هذا انقلاب الممكن 
الى واجب . وإلا لزم من عدم وجودها انقلاب علمه الى جهل . وهو 
نقص ينزه عنه الكامل المطلق . 


داءة 


نقاش : 

والحق ع هوما اخترناه سابقاً ودلّلنا عليه » من ان علمه سبحانه 
يتعلق بالأشياء قبل وجودهاء. من دون ان يلزم ماادعاه هؤلاء من 
محذور ؛ وهو انقلاب الممكن واجبا . إذ اننا وان التزمنا بأن الأشياء تصبح 
واجبة لتعلق علمه سبحانه بها قبل وجودها ء إلا أنها بهذا لا تخرج عن 
الامكان الذاتي ‏ لأن معنى وجوبها حينئذ » هو وجوبا بالغيرء أي وجوبها 
بوجود علتها وهو علمه سبحانه ‏ وكل ممكن بعد وجود علته » يصبح واجبا 
بتلك العلة . لا انها تصبح ‏ ى) توهم هؤلاء ‏ واجبة بالذات(2 , 


ثانياً وحدة الذات والصفات 
لقد سبق مئا القول بأن » المتكلمين قسموا صفات الله إلى قسمين » 
صفات ذاث »؛ وصفات أفبال . وحيث ان صفات الأفعال ‏ وقد يعبر عنها 
بالصفات الإضافية ‏ هي تلك التي لا تتصف الذات إلا بها من خلال 
الأفعال الصادرة عنها .» فهي إذن على هذا حادثة ..لأنها تابعة لما تتعلق به 
)١(‏ راجع في هذا الدليل وجوابه شرح التجريد للعلامة الح 3" 5 
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من الأقعال الحادثة . وعليه , يستحيل ان تتحد مع الذات الإ حية 0 
لانتحالة اتاد الحادث بالقديم 3 والممكن بالواجيب(١)‏ : 


وبهذا يتضح انها ليست مورداً للخلاف المعروف بين المتكلمين , في 
ان صفاته تعالى عين ذاته او انها غيرها وزائدة عليها ؟ بل الكل متفقون » 
على انها غير الذات . ولا يضر ذلك في وحدانيته سبحانه, ولا في 
واحديته . يقول صدر المنالهين « ولا يخل بوحدانيته » كوبا أي الصفات 
الإضافية او صفات الافعال ‏ زائدة عليه » فإن الواجب تعالى ليس علوه 
ويحده مبذه الصفات وإنما علوه بذاته التي تنشأ عنها هذه الصفات )29 , 

كما ان الصفات السلبية . حيث انها ترجع في حقيقتها الى الصفات 
الثبوتية » فلا داعي للبحث فيها من هذه الناحية . 

وعلى ضوء ما ذكرنا يتضح , ان النزاع بين المتكلمين في عينية الذات 
والصفات » واتحادها معها او زيادة الصفات على الذات . منحصر في 
خصوص صفات الذات الثبوتية دون الصفات السلبية او صفات الافعال . 


معنى وحدة الذات والصفات : 

ومعنى ووحدة الذات والصفات ٠‏ هو اننا لو اخذنا الصفات الذاتية , 
كالعلم والقدرة والحياة » فاننا لن نجد شيئين » ذاتاً وعلما » أوذاتاً 
وقدرة . أو ذاتاً وحياة . وبالتالي » لن نجد شيئين » ذاتا وصفة مغايرة لحا 
زائدة عليها . ولعل عبارة الفارابي تصوّر هذا المعنى أدقٌ تصوير حيث يقول 
«ووجود كله . وجوب كله . علم كله . قدرة كله . حياة كله . وليس 
شيء منه علمأ. وشيء منه قدرة » وشيء منه حياة » . 





. وما بعدها‎ "5 / ١ راجع الملل والئحل للشهرستاني‎ )١( 
. المبدأ والمعاد لصدر الدين الشيرازي‎ )5( 
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أ الإمامية ورأيهم في المسألة : 
وقد ذهب الامامية قاطبة( 2‏ الى القول بعينية الذات والصفات . 


كما ذهب الى نفس القول بعض المعتزلة . 


ب - رأي بقية متكلمى المسلمين : 
وأما بقية متكلمي المسلمين . فقد ذهبوا الى خلاف هذا الرأي على 
أقوال منها : 
صفاته تعالى مغايرة لذاته وزائدة عليها 4 فهو عند هؤلاء عالم بعلم مغاير 
لذاته » قادر بقدرة مغايرة لذاته ؛ وقس على دُلك بقية الصفات . 
وقول ذهب اليه بعض شيوخ المعتزلة » هو ان صفاته تعالى مغايرة 
لذاته أطلقوا عليها انها أحوال .» فكون الله عالاً عند هؤلاء حال هي صفة 
وراء كونه ذاتاً » وينسب هذا القول الى أبي هاشم عبد السسلام بن أبي 
محمد بن عبد الوهاب الحبائي9) . وقد ذهب هذا الى ان هذه الأحوال 
صفات لا يقول فيها انها موجودة ولا معدومة ولا انها قديمة ولا محدثة ولا 
معلومة ولا مجهولة9) , 





)١(‏ راجع شرح تجريد الاعتقاد للعلامة الحلي 78 وكتاب « المبدأ والمعاد» لصدر 
المتاهين . وكشف الحق ونهج الصدق للعلامة الحلٍ . 

(9) الملل والنحل للشهرستاني ١‏ / 98-4 كما يراجع الكشف عن مناهج الأدلة لابن 
رشد الفيلسوف ١56‏ وما بعدها . 

(95) نفس المصدر 629 . 

(4) الفرق بين الفرق للبغدادي /ا١١‏ . 





جح اختيار واستدلال : 


ونحن نختار ما عليه الإمامية وبعض المعتزلة » من القول بأن صفاته 
تعالى عين ذاته» متحدة معها مستدلين بحكم العقل . ويبماوردمن 


النقل . 


الاستدلال بالعقل : 
ويمكن الاستدلال بالعقل على ما اخترناه من جهات : 


الأولى : 


الثالثة : 


ان هذه الصفات . لو كانت زائدة على الذات » فهى إما قديمة 
او حادثة » وكلا الأمرين يستلزم محذوراً . وذلك لأنها لو كانت 
قديمة لكأن معنى ذلك تعدد القدماء بتعدد الصفات . وتعدد 
القدماء مستحيل » إذ لا قديم إلا الله . وهي لوكانت حادثة 
للزم قيام الحادث بالقديم , والقديم يستحيل ان يكون محلا 
للحوادث . إضافة الى ان الذات تحتاج فق إثئبات هذه الصفات 
لما الى علة » والحاجة فقر ينزه عنه الغني المطلق . 

و انها لو كانت زائدة على ذاته يلزم من ذلك ان يكون كماله 
بأمر زائد عليه » فيلزم كونه ناقصاً بحسب ذاته , كاملا بغير 
ذاته )0© , 

وانها لولم تكن كذلك يلزم التكثر في ذاته تعالى » لأجل كثرة 
صفاته الموجبة لكثرة المقتضي . مع انه احدي الذات سيط 
الحقيقة ارقف ” 





. المبدأ والمعاد لصدر المتألهين الشيرازي‎ )١( 
. ةا المبدأ والمعاد لصدر الاين الشيرازي‎ 
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الاسندلال بالنقل : 
وأما النقل » فيمكن الاستدلال منه بروايات كثيرة » وردت عن أثمة 

أهل البيت عليهم السلام . 

منها :2 ماروه الكليني(!) عن علي بن إبراهيم » عن محمد بن خالد . 
عن صفوان بن يحبى » عن ابن مسكان » عن ابي بصير قال : 
سمعت أبا عبد الله الصادق عليه السلام يقول : «لم يزل الله 
عز وجل ربنا والعلم ذاته ولا معلوم . والسمع ذاته ولا 
مسموع . والقدرة ذاته ولا مقدور . فلم) احدث الأشياء وكان 
المعلوم ( اي وجد ) وقع العلم منه على المعلوم . والسمع على 
المسموع . والقدرة على المقدور » . 

ومنها :2 ما رواه الكليني أيضاً(؟) بسند عن الإمام الصادق عليه السلام 
أنه قال عندما سئل عن كون الله سبحانه سميعاً بصيراً و وهو 
سميع بغير جارحة » وبصير بغير آلة . بل يسمع بنفسه ويبصر 
بنفسه . وليس قولي : انه سميع بنفسه ء انه شيء والنفس 
شيء أخسر » ولكني أردت عبارة عن نفسي إذ كنت مسؤ ولا 
وإفهاما لك إذ كنت سائلا ,» فأقول : يسمع بكله . لا ان كله 
له بعض . لأن الكل لناله بعض ». ولكن اردت إفهامك 
والتعبير عن نفسي . وليس مرجعي في ذلك إلا أنه السميع 
البصير العالم الخبير» بلا اختلاف ذات ولا اختلاف معنى ) 


الى غير ذلك من الروايات . 


للق 2 
0 في١1/لا١٠.‏ 


(5) نفس المصدر ٠١9‏ . 


1 





د عودة الى استدلال القائلين بالتغاير بين ذاته وصفاته : 
وقد استدل الأشاعرة ومن ذهب مذهبهم 2 قِ ان صفاته سبحانه 
مغايرة لذاته . زائدة عليها بعدة أدلة('») نقتصر على ذكر اثنين منبا مراعاة 
للاختصار مع بيان بطلانها . 
الأول : اننا لو قلنا بأن صفات الله هى عين ذاته . بمعنى اننا أثبتنا ذاتاً 
عندئذ . حمل اية صفة من الصفات على الذات . لأنه يشترط 
ينما » وإلا لكان من قبل حمل الشيء على نفسه . وهو باطل . 


نقاش وتفئيد : 

والواقع » اننا وان كنا نؤمن . لصحة الحمل في اية قضية حملية . 
بوجوب وجود تغاير بين موضوعها وحموفا . إلا انه يكفي ني صحة 
الحمل . ان يكون هذا التغاير اعتباريا بحسب المفهوم . بمعنى ان مفهرم 
الموضوع . مغاير مع مفهوم المحمول » مع كون كل من الموضوع والمحمول 
متحدا مع الآخر وجودا . 

وفي مقامناء التغاير المفهومى بين ذات الله وصفاته موجود . بمعنى 
ان مفهوم الذات المقدسة » مغاير تماماً مع مفهوم أية صفة من الصفات . 
ويكفى هذا في صحة حمل صفات الذات عليها ء من دون حاجة الى 
الالتزام بما التزم به القائلون بالتغاير بحسب الوجود . بين الذات 
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والصفات . ليصححوا حمل هذه على تلك . 
ولعل ابن رشد الفيلسوف . يشير الى ما ذكرناه حيث يقول «اما 
الأشياء التي هي صورة في غير هيولى » فان الوصف والموصوف يرججعان 
فيها الى معنى واحد بالوجود » وهما بالاعتبار اثنان » أعني وصفاً وموصوفاً . 
وذلك ان هذه الذات . إذا اخذت من حيث هي موضوعة . ووصفت 
بوصف من الأوصاف كان الوصف فيها والموصوف واحداً في الحمل » اثنان 
بالمعنى الذي به يباين المحمول الموضوع )2( . 
الثاني : قياس الله سبحانه على الإنسان » ونحن إذا لاحظنا الإنسان 
نجد ان صدق صفة القادر على الإنسان إنما كان بتوسط قدرته, 
وصدق صفة العام عليه إنما كان بتوسط علمه . هكذا فليكن 
الأمر ني الله أيضاً كذلك . فيتم ما قاله هؤلاء » من أن الله قادر 
بقدرة » عالم بعلم وهكذا . 


نقاش وتفئيد : 


والواقع » ان هذا الدليل » واضح الفساد . لأنه يقوم على القياس 2 
من دون ان يكون أي جامع بين المقيس الذي هو الله سبحانه . والمقيس 
عليه الذي هوالإنسان : وكيف يمكن ان نقيس الواجبه عل الممكن 3 
كما لا يشبهه منبا شيء ؟ وإذا لم يكن اي تشابه وأدنى ملابسة بين المقيس 
والمقيس عليه » يكون القياس حتى عند القائلين به فاسداً . 


أبو هاشم المعتزلي والقول بأن صفات الله احوال : 
وما ذهب إليه أبو هاشم » من إثبات الأحوال له سبحانه ء» وان هذه 
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الأحوال لا موجودة ولا معدومة 2 فواضح البطلان , لآن « العقل قاص 
بأنه لا واسطة بين الوجود والعدم وان الثبوت هو الوجود ومرادف له وان 
العدم والنفي مترادفآن »(() , 


النتيحة : 

يتضح من كل ما تقدم في هذا الفصل , ان الله سبحانه واحد لا 
شريك له . بسيط لا تركيب فيه » وانه لا مغايرة بين ذاته وصفاته » بل انها 
عين ذاته » متحدة معها . كبا ذهب إليه الإمامية وبعض المعتزلة . 





. ١١ شرح التجريد للعلامة الحلي‎ )١( 
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لداع كدت يحنت ات “حدق 1ن اللعتا 





الفصل الرابع 


العدل 
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تمهيك : 
معنى العدل 
أ العدل في اللغة : 
العدل : احد مصادر عذّل يُعدل 91 
والمصادر الأخرى لهذا الفعل : العدالة ‏ العدولة ‏ المعدلة . 
وقد فرق اللغويون ء» بين العدل بالكسر» والعدل بالفح . فأطلقوا 
الثاني » على ما يدرك بالبصيرة . 


وعرّفوا هذا الأخخير بأنه « ما قام في النفوس انه مستقيم 2306 . 


ب - العدل في القرآن الكريم : 
0 ثم إنه قد يطلق ويراد به الممائلة . ومنه قوله تعالى : <ِ ثم الْذِينَ 
كفروا بِرَبهِم يَغَدِلون 94" . 

وقوله تعالى : ط أوْ عَدْلُ ذلِكَ صياماً 294 . 





. لسان العرب‎ )١( 
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وقد يطلق ويراد به الفدية » ومنه قوله تعالى : « ولا يُؤْخَذْ منها 
عَدْلُ 0204© . 

وقوله #عالى : « وإِنْ تَعْدِلَ كل عَذْل لا يُؤْحَذ مِنها 294 . 

وقد يطلق ويراد به معنى ضد الظلم والجور. ومنه قوله 
تعالى : «ولَيكْتبْبَينَكم كاتِبٌ بالْعَذل #4© . 

وقوله تعالى : ١‏ وأيرْتُ لعل يَتَكُمْ 94 . 

وقولهتعالى : « انوا هرب لقُوى 00 . 


ج ‏ العدل بمعئاه المبحوث : 

وحيث إن العدل بهذا المعنى ( ضد الظلم والجور) قد بحث من قِبّل 
كل من الفلاسفة والمتكلمين . اقتضتنا المنبجية والموضوعية أن نبحثه في 
مورديه بشكل موجز : 
الأول : العدل في الفلسفة الأخلاقية . 


الثاني : العدل في الميتافيزيقا . 





. ١17 / البقرة‎ )١( 
. ١ / (؟) الأنعام‎ 
. "545 / البقرة‎ )* 
. ١٠6 / الشورى‎ )5( 
. المائدة / 8م‎ )4( 
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المبحث الاول 
العدل في الفلسفة الاخلاقية 


أ العدل رأس الفضائل : 

هناك ارتباط وثيق » بين الحديث عن الفضيلة في علم الأخلاق » 
وبين الحديث عن العدل . 

ذلك ان الفضيلة بشكل هام . قد تطلق على أي فعل من الأفعال 
الإنسانية يكون قد تحقق على نحو تام وكامل . بقطع النظر عن ارتباط 
ذلك الفعل بالأخلاق وعدمه : 

ولكننا لو نظرنا الى الفضيلة من وجهة النظر الأخلاقية البحتة . 
لوجدنا انها تشكل الموضوع الأساس لعلم الأخلاق . 

فالفضائل الأخلاقية التى تتحكم في الانفعالات البشرية وتضبط 
الأفعال الإنسانية » هي ما تدور حوها تقريباً كل بحوث هذا العلم . 

ولا إشكال في أن من جملتها : العدل او العدالة . 


بل يمكن القول » بأن العدالة هي رأس الفضائل في أي مذهب من 
المذاهب الأخلاقية المعروفة . 


فافلاطون , يعتبرها ام تلك الفضائل على الأطلاق كما يذكر ذلك في 


5١ 





محاوراته2'0 . لأنها لا توجد في شخص إلا إذا حاز عدداً كبيراً من الفضائل 
وف مقدمتها » العفة والحكمة والشجاعة . 

وإلى قريب من هذا المعنى » يذهب بعض الفلاسفة المحدثين 
كبرجسون22 حيث يقول ١‏ الأفكار الأخلاقية كلها متداخلة 2 ولكن فكرة 
العدالة أصلها . لأنها تشمل سائر الأفكار الأخرى . إنها في كل الأزمنة 
تشير في الذهن على أفكار المساواة » . 

وأرسطوء يرى ان العدالة هي الفضيلة التامة ولكن . لماذا يعتبر 
ارسطوء العدالة فضيلة تامة . . .؟ الذي يبدو. ان أرسطوء يفرّق بين 
التصرفات . 

فهناك تصرفات يصح ان تجعل من صاحبها إنساناً فاضلا » دون ان 
تؤهله لأن يكون عادلا . 

ف أهل من التصرفات صاحبه لأن يكون عادلا في حق نفسه . دون 
الالكر عالا وح فير من انام صح ان يقال عنه بأنه حاز 

أما إذا كان ذلك التصرف . مما يتجاوز مصلحة صاحبه الى رعاية 
مصالح الغير وشؤ ونهم . فيصح ان يقال عن صاحبه إنه إنسان عادل , 
لأنه يكون قد حقق الفضيلة التامة في نفسه . 


فالعدالة على رأي أرسطو » إشراق يتجاوز الإنسان الى غيره من بني 
البشر ولا يجوز ان يكون مقتصراً على مصلحة فردية أو بعل شخضي . 


ومن هنا » يمكن القول بأن العدل - في المفهوم الأرسطي يجب ان 
يكون أعظم صفة يتصف بها الفعل الإللمي » نظراً الى ان أفعاله كلها -إِنْ 





» انظر « فيدون‎ )١( 
(9؟) منيعا الاخلاق والدين / هو‎ 


سلا 





تكويئاً أو تشريعاً - إنما يقصد منها خير هذا الإنسان . من دون ان يكون فا 
أي مردود مصلحي او نفعي على تلك الذات المقدسة 5 


ب - العدالة في الفلسفة الأخلاقية : تعريف وتحديد : 

والذي يبدو . ان بعض الفلاسفة كأفلاطون . يأخذون في مفهوم 
العدالة التساوي في العلاقات بين الناس 

تساو هو صورة مصغرة للتساوي المطلق في عالم المثل . 

وقد يعرف افلاطون العدالة بأنها نظام في النفس يكفل لما جمالا 
والسخاما + 

بينا نرى بعضاً آخر من الفلاسفة كأرسطوء يذهب الى انخذ التماثل 
والتناسب في مفهوم العدالة . . . 


ومن الواضح , انه يمكننا إرجاع هذه التي نادى بها أرسطوء الى 
تلك التي نادى بها أفلاطون , لأن الممائلة والمناسبة هما وجه من وجوه 
التساوي والتعادل 5 557 


وح 
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المبحث الثاني 


العدل الالحي والمتكلمون المسلمون 


0 


تمهيك : 

لقد أولى المتكلمون المسلمون » صفة العدل أممية كبرى . حتى رأينا 
بعض أهم مدارسهم » تبعل العدل من الأصول الاعتقادية الي تأتي بعد 
التوحيد مباشرة . بل ربما قدّمتها على التوحيد نفسه . 


والسر في ذلك كم يبدو لي - هو ان التوحيد » وإن كان من أعظم 
الأصول التي يجب على الإنسان ان يعتقد بباء إلا انه لما كان صفة من 
صفات الذات الإلهية المقدسة . لم يكن له ذلك الارتباط الذي للعدل 
بالإنسان . 

في حين » ان العدل , لما كان صفة للفعل الإلمي . وما كان موضوع 
الفعل الإلمي هو الكون بما فيه الإنسان, اكتسبت صفة العدل تلك 
الأ*مية » من حيث ارتباطها بهذا الإنسان من جهة ما يراد به أو له من قبل 
الله سبحانه . 

وما يراد به أُوْلَّهُ من قبل الله يجب ان يُظَلْلَهُ العدل هن جانبه 
سبحانه . 





أ العدل عند الأشاعرة : 

لقد ذهب الأشاعرة » الى ان من أبرز الصفات الإلهية القدرة والعلم 
والمشيئة . 

والعدل , عندهم » هو موافقة الفعل الإلحي لعلمه سبحانه وقدرته 
ومشيئته . ولذلك لا يمكن ان يعتبر العدل من وجهة نظر هؤلاء ‏ ابرز 
الصفات الإهية لأنه تابع للقدرة والمشيئة الإلحيتين . وإعمال لما . 


ثمرة هذا القول 


ويترتب على نظرة الأشاعرة هذه الى العدل . أنهم يفلسفون العدل 
الإلهي على انه صفة من صفات الفعل الإلحي الصادر عن الوجود المطلق . 
والذات الإلهية المطلقة . والمقتصر على ذلك الوجود وتلك الذات . من 
نون نظر الى تعلقه بإنسان بخصوصه . 

وبهذا » يكون موقف الأشاعرة من العدل موقفاً حتّمه منحاهم النقلي 
الجامد » البعيد عن الاستنباطات العقلية . 


ب العدل عند غير الأشاعرة : 
وأما غير الأشاعرة من متكلمي الإسلام » فئراهم يصحححون توصيف 
وإذا وصف الفاعل به « فعللى طريق المبالغة كقولهم للصائم صوم , 
وللراضي رضا ء وللمنور نور. الى غير ذلك . ونحن إذا وصفنا القديم 


ال 





تعالى بأنه عدل . فالمراد انه لا يفعل القبيح ولا يختاره »200 . 


واما العدل . كوصف للفعل الإنساني فهو « توفير حق الغير واستيفاء 
الحق منه »ي9) , 


وأما العدل كوصف للفعل الإلمي عند هؤلاء فهو كما يذكر 
الشهرستاني9) : 


ما يقتضيه العقل من الحكمة ومن إصدار الفعل على وجه الصواب 
والمصلحة » . 


ويتضح لمن دق في هذا التعريف للعدل . المنحى الأخلاقي عند 
هذا الفريق من المتكلمين المسلمين . في نظرته الى العدل الإلهي . المنبئق 
عن النزعة العقلية . 

ويتضح ايضاً , الفرق , بين هذا المنحى مع ما فيه من تحرك وإيجايية 
يسودان الفعل الإلهي في تعلقه بالإنسان كمخلوق وكمكلف , وبين موقف 
الأشاعرة » عندما جعلوه ‏ نظرياً - ساكناً مقتصراً على الذات الإلية . 
ومقطوع الجذور من دون نظر الى تعلقه بمثل هذا الإنسان . . . !! 


وجهة نظر 


ولكن هذا الاختلاف بين الأشاعرة وغيرهم من متكلمي الإسلام » 
حول كون العدل أصلا من الأصول الاعتقادية القائمة برأسهاء المنبثئقة عن 
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النزعة العقلية الى ما تقتضيه الحكمة . وبين كونه متفرعاً ومتكثاً على أصل 
آخر من الأصول المتفق على وجوب توفرها في واجب الوجود لذاته , 
كالعلم والقدرة والمشيئة .٠6‏ 


أقول : هذا الاختلاف لا يؤثر بحال ., في إجماعهم على ضرورة 
اتصاف الله سبحانه مهذه الصفة » التي هي العدل . 


ج ‏ اهم الأدلة العقلية على عدل الله : 


تمهيد : 

الله واجب الوجود لذاته, وهو العالم المطلق 0 والغني المطلق 5 

لماذا ؟ 

لأنه لوجاز عليه الجهل بوجه من الوجوه لجاز عليه النقص . 

ولوجازت عليه الحاجة بوجه من الوجوه لجاز عليه النقص أيضاً . 

ولو جاز عليه النقص لجحازت عليه الزيادة » بحكم التقابل . وذلك 

لأن النقص والزيادة » لا يعرضان إلا للأجسام . والله سبحانه كما 
سبق وبرهنا عليه في محله ‏ تستحيل عليه الجسمية » فيستحيل عليه 
الجهل . ا تستحيل عليه الحاجة . 


فلا بد إذن » من ان يكون غنياً عالاً . 
الدليل الأول 
إن مقتضى كونه سبحانه عالماً مطلقاً . كما ذكرنا في التمهيد . انه 


4 





يعلم قبح القبيح . 

ومقتضى كونه الغني المطلق كما ذكرنا في التمهيد أيضاً ‏ انه مستغن 
عن فعل القبيح » بل يستحيل صدوره عنه » إذ لا داعي له الى فعله . 

ولا إشكال في ان العقل يحكم مستقلاً » بكون الظلم ‏ الذي هو 
ضد العدل قبيحاً : 

وإذن » يستحيل على الله سبحانه ان يختاره . 

لآنه إن فعله . 

فإما لجهله بقبحه » وهو مناف لفرض كوثه العالم المطلق . 

وإما لحاجته الى فعله » وهو مناف لكونه الغني المطلق . 

ومكن ان مُكل بالإنسان , «لأن طرق الأدلة لا تختلف شاهداً 
وغائباً . 

فالإنسان » يرى ضرورة انه و إذا كان عالماً بقبح القبيح امسيفنياً 
عنه ‏ عالاً باستغنائه عنه » فإنه لا يختار القبيح البتة . وإفا لا يختاره لعلمه 
بقبحه . وبغتاه عله . , ال ا 
الصدق والكذب 3 وكان النفع في أحدهما كالتفع في الآخر , وقيل له : 
كذبت أعطيناك درهماً 'وإن صدقت أعطيناك درهماً 2 وهوعام بقبح 
اكات :مسق عند غال باستتقنقه عند اانه تيل لا جار الكتلاب عل 
الصدق .. . » 

وإذا كان هذا في حق الإنسان المحدود ثابتاً» فهو ني حق خالق 
الإنسان المطلق أولى بالثبوت . 


الدليل الثاني 
إن القدرة » من أهم الصفات التي يتصف بها واجب الوجود . . 


مل 





ولا إشكال في ان إعمال هذه القدرة . يقتضي ان يكون سبحانه 
قادراً على جميع انواع المقدورات . « ومن كل نوع على مالا يتناهى » وهذا 
يوجب ان يكون في مقدوره من الحسَّن مايستغني بهدعن 
القبيح , . . ٠)‏ 

ولا إشكال ‏ أيضاً ‏ ني ان من كان قادراً على ان يستغني بالحَسَن , 
لا يختار القبيح أبداً . 

ويمكن ان نمثل لذلك بالإنسانء ولا ضير في هذا التمثيل . كما 
تهتنا سابقاً ( لآن طرق الأدلة لا تختلف شاهداً اوغائباً ) فإن من الواضح 
ان ( من استغنى بماء الفرات عن اغتصاب شربةٍ من ماء الغيرء بأن يكون 
على الشاطىء . فإنه قط لا يغصب تلك الشربة من غييره . ولا وجه له إلا 
استغناؤه بالحْسَن عن القبيح ) . الذي هو الخصب . 


الدليل الثالث 


إننا ‏ وكلامنا مع الإلهيين ‏ لو جوّزنا الظلم على الله » وهو قبيح 
عقلا » لوجب انك يصدر عنه جميع أنواع القبائح , لأنه لا تخصيص في نظر 
العقل بالنسبة لحكم الأمثال . وعليه , وجبن ان يصدر عنه الكذب , 
وحينئذ لا يمكن الاطمئنان الى شيء ممايصدر عنه » من وعده المطيعين 
بالثواب ؛ ووعيده للعاصين بالعقاب . ويجوز حينئذ ان يعذَّب المطيعين 
ويثيب المجرمين . بل لا يمكن الاطمثنان الى شيء مما ورد في كتابه وجرى 
على لسان رسوله . وفي هذا ما فيه من وجود معذّر لعدم عبادته من قبل 
الإنسان . . . 

بعد هذا كله , يتضح انه لا بد من الالتزام بحكم العقل بعدل الله 
سبحانه . وعدم تجويز اي ظلم عليه تعالى عن ذلك علوًاً كبيراً . 


لا 





المبحث الثالث 


مسألة الآلام 


تمهيد : 

يتطلع الإنسان حواليه ؛ فيجد آلاماً وأحزاناً » ويجد امراضاً 
وأسقاماً . ويجد محناً وبلايا » تكتنف هذا المخلوق على هذه الأرض . 

شرور لا عدّ ها 1 
العلية , القائل : بأن لكل مسبب سبباء ولكل معلول علة . وان علة 
العلل ؛ وسبب الأمتباب هو الله سبحانه . 

ولكن » هل يمكن ان تصدر هذه الشرور والآلام عن الله ؛ وهو 
الحكيم العادل 11 

وعلى فرض انها صادرة عنه » فكيف يمكن التوفيق بين الإيمان بعدله 
وبين الإيمان بهذا الصدور...؟ 


أ مشكلة الآلام وشموليتها : 
والواقع » ان هذه المشكلة » لم تشغل بال مفكري الأديان فقط » 
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وإما شغلت معهم الفلاسفة الاخلاقيين منذ اقدم العصور . 

فالزرادشتية , لم تستطع تصور ان هذه الشرور يمكن ان تصدر عن 
الإله الحكيم . ولذا اضطر مفكروها الى الالتزام بالإثنينية » فجعلوا للشر 
إلا خاصاً. أطلقوا عليه لفظ « أهرمَنْ » الذي سوف تكون نهايته في 
نظرهم ‏ محتومة , والقضاء عليه مبرماً بعد صراع مرير مع إله الخير . 

والمسيحية » حملت الإنسان تبعة هذه الشرورء باعتبار ارتكابه متمثلاً 
في أبيه آدم الخطيئة الاولى » حيث ورثها بنوه عنه » وورثوا معها تبعاتها . 

ومن الفلاسفة من اعتبر الشر اعتباراً إنسانياً محضاً أضفاه تصوره 
الضيق المحدود » وحاول ان يخضع احداث الكون الكبرى لمشل هذا 
التصور والتقييم الضيقين . 

وانطلاقاً من ذلك نرى « اسبينوزا )230 , يرفض فكرة الشرء كما 
يرفض فكرة الخير أيضاً . فإن للكون نواميس يجري على وفقها . وقوانين 
تحكمه » ومن غير المنطقي ان تكون تلك النواميس وهذه القوانين » مطابقة 
تماما لمشتهيات الإنسان ورغباته » وإلا فليتمرد على هذه وتلك إن استطاع . 


ب الآلام بنظر المسلمين : 

وكما واجه حك)ء الزرادشتية . والمسيحية . والفلاسفة المحدثون 
مشكلة الشرور والآلام . واجهها أيضاً فلاسفة الإسلام ومتكلموه على آراء 
يمكن ان يكون أهمها ثلاثة . 





. 888 / اسبينوزا لفؤاد زكريا ص‎ )١( 
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الرأي الأول 

يرى ابن سينا » ان الشرور على قسمين : 

شر مطلق . وهو مما لا وجود له البتة . 

وشر جزئي . 

وهذه الشرور الحزئية 4 هي التي يمكن ان تدخل في القضاء الإل مي 4 
دخولاً عَرَضِياً لا ذاتياً . 

بمعنى ان ناموس الخير الكل » لا يعقل ان يستقيم الا إذا رافقه في 
بعض جوانبه وحالاته » شر جزئي . 

ا و وخر المتدجع عقيل 
زكالنار» 0 الكون إغا بن د اد كرد دنا ولن لطر عيرلا 
على وجه تحرق وتسخن ش 000 الحادثة » ان تصادف 
النار . .. )20 . 

واما بالنسبة الى بعض الشرورء كالخلق المشوه » والأمراضض » 
وغيرهاء يذهب ابن سينا الى القول بأنها ليست راجعة الى حرمان 
المفاعل . الذي هو الله » من العضو الناقص » او الصحة » او غيرها . 
بل إلى عدم استعداد في المنفعل . 

ويتعبير آخرء ليست هذه الأمورء لجهة عائدة الى الفاعل » بل 
لقصور في المحل والقابل . 





. الإشارات والتنبيهات ؟ / 8/ وما بعدها‎ )١( 


نينا 





وقد ارتأى هذا الرأي الفيلسوف ليبتنز . 


مناقشة 
ولكن هذا الرأي كما هو واضح ء لا يمكن ان يرضي العقل . لأنه 
يستلزم نسبة العجز الى الله , إذ ألا يمكن لله سبحانه ان يجلب الخير الكلي 
للإنسان من دون لزوم شر جزئي عنه 1 
وأما بالنسية للأمراض والأسقام 3 كيف يمكن للعقل ان يقبل الرأي 
القائل , بأن هذه الأمور إِغا هي لازمة لعدم قابلية في المحل المنفعل » دون 
حرمان من الفاعل الذي هوالله تعالى . . . ؟! 


الرأي الثاني 
وقد ذهب البعض الى وضع تفسير لهمذه الشرور فقالوا : بأن مَن 
تصيبه » إنما تصيبه لأنه مستحق لها بفعل المعاصي التِي تصدر عنه , ولذا ‏ 


مناقشة 
والذي يفند هذا الرأي » هواننا لو سلّمنا ان هذه الآلام » إنما 
بحسن ان تحل بالكبار والمكلفين »؛ باعتبار تعقل صدور المعاصي عنهم ٠‏ 
فتكون عقابا لهم عليها . فما بالنا نرى هذه الآلام تصيب الحيوانات 
والأطفال , ممن لا يتعقل فيهم التكليف . فلا يتصور بالتالي» صدور 
عصيان منهم . 
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الرأي الثالث 
وهو لأهل الحديث . 


وحاصل هذا الرأي . ان هذه الشرور » وإن كانت صادرة عن الله 
سبحانه . إلا انها كلها تتصف بالحْسْن » باعتبار صدورها عنه تعالى , 
بعكس ما إذا صدرت عن الإنسان.» فإنها تكون قبيحة » إذ ان الحسن 
عند هؤلاء ما حسنه الشارع ‏ والقبيح ما قبْحه ...؟! 


مناقشة 


وهذا الرأي ء يقوم على أساس إنكار إدراك العقل للحُسن والقبح 
الذاتيين ني الأشياء . وهو ما ذهب إليه الأشاعرة . 


ولكن الصحيح . ان هناك اموراً يدرك العقل حسنها الذاتي » او 


قبحها كذلك . 
فالعقل مثلاً » يدرك ان الظلم قبيح بذاته مع قطع النظرءعن تقبيح 


وكذا يدرك ان العدل حسن حتى ولولم يأمربه الشارع بل بقطع 
النظر عن منطق الدين كليّة . ولذا نرى غير المتدينين بدين أصلاً يحكمون 
بقبح الظلم وحسن العدل . وما ذلك في الحقيقة , إلآ كون الحسن والقبح 
العقليين من الآراء المحمودة والتأديبيات الصلاحية التي هي قسم من 
القضايا المسماة بالمشهورات . والتي يحكم بها العقل العملي ولا واقع لا إلا 
تطابق أراء العقلاء عليه( . 





)غ0( راجع للاطلاع على رأي الأشاعرة وبيان وجوه ضعفه مناقشات هذا الموضوع كلهت ٠‏ 
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وعليه . فإذا كان العقل يحكم بحسن العدل وقبح الظلم بذاتيهما . 
فلا بد وان يعمم هذا الحكم العقلي ١‏ من دون استشاء بحسب اختلاف 
الفاعلين » إذ لا تخصيص في حكم العقل أبداً . 


ج - الرأي المختار في المسألة : 
والذي يبدو لي » في مقام الجواب على مشكلة الآلام هذه . وما يخطر 
ببالي من حل لها بإيجاز ما يل : 
إن عندنا مسلمتين اثنتين : 
الأولى : إن الله عادل . 
الثانية : إن أي شيء يحدث في هذا العالم . فلا بد من الالتزام بأن الله 
سبحاته هو ١‏ القاعل ما منه الوجود » له . 
ومعنى الفاعل مامنه الوجود, هوانه مفيض الوجود عليه 
وخالقه . 
وانطلاقاً من هذه النقطة بالذات , ٠!‏ بد لنا من الالتزام بأن 
هذه الآلام التي تحصل في هذه الحياة. قد صدرت بمعنى من 
امعان عنه سبحانه . 
ولكن » كيف يمكن ان تصدر هذه الآلام عن الله مسع فرضص 
كونه عادلاً . . . ؟ 


> كتاب « اصول الفقه » للشيخ محمد رضا المظفر الجزء الثاني ص 5١؟‏ وما بعدها 
كا لا بأس بمراجعة كتاب ( المنطق ) لنفس المؤلف التزء 8 / ١17‏ وما بعدها لتطلع 
على المراد من العقل العمل والعقل النظري ومجال حكم كل منبيا مع تتوضيح كاف 


الملل 





عود على بدء 


هنا لا بد لنا من العودة قليلاً الى ما سقناه من تعريف للعدل ء 
باعتباره وصفاً للفعل الإللمي . 

فالعدل كما مر هوه ما يقتضيه العقل من الحكمة ومن إصدار 
الفعل على وجه الصواب والمصلحة . . 

وإذا اخذنا في مفهوم العدل عنصري الحكمة والمصلحة قكل فعل 
لسعو عا الع رابو 0 

إنه لمن الواضح » ان هذا المخلوق » قد أنيطت به مسؤولية عظمى 
طلب منه تحقيقها في هذا الكون , ألا وهي خلافته لله على الأرض . 

والذي نفهمه من معنى الخلافة هذه , هو إعمار الأرض » وإغناء 
لحضارة البشرية . بكل ما يقرب الإنسان من سعادته الحقيقية » وكماله 
الإنساني الراقي . 

ولا إشكال أيضاً . في ان الإنسان يحتاج في مقام تحقيقه لحذه 
المسؤؤلية » وقيامه بأعبائها » من ان يخضع لأسلوب من الحياة ينحفظ معه 
التوازن بين شقية المادي والمعنوي . 

إذلا شك في ان هذا المخلوق »2 فيما لو ثرك ورغباته وشهواته 
وأهواءه » سوف ينحرف عن الطريق » وينقلب حيواناً يظلم الضعيف . 
ويستغله القوي ء ولا يقيم وزناً لأية قيمة من القيم الإنسانية . 

والشيء ء المحسوس بالنسبة لنوع الإنسان » انه إذا ترك واللذات 
وحدهاء والنعم وحدها . من دوت صدمات او الام » قإنه سوف يصبح 
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تخلوقاً هشَأ ينهار امام أية صعوبة تعترض سبيله » او مصيبة تلم به . 

وكذا إذا ترك والآلام وحدها , والمصائب وحدها . فإنه سوف يصسح 
تخلوقاً متداعي النفس . ضيق الصدر . يائسا من الحياة » فيذوي ويموت . 

ولذا كان من الضروري ان تأتي الحياة , بشكل ينسم بالمرونة من 
جهة والشدة من جهة اخرى . 

فيه نعم » ولكن مشوبة بشيء من الألم . 

وببذا يحصل التوازن في حياة الإنسان . 

نعم , لا تخلو من الام تكون بمنزلة المنبّهات لهذا المخلوق ليَْتر فلا 
يضلٌ في طغيانه » ويعدّل مسيرته إن انحرف بها عن الخط الذي يوصله الى 


تحقيق المسؤ ولية التي القيت على عاتقه . 

وهنالك كثير من الآيات القرآنية الكريمة . تشير الى هذا المعنى الذي 
ذكرت . 

« ولو بْسَط الله الرزق لِعبَادِهِ لِبَغْوَا في الأض وَلَكِنْ يُنَرَّلُ بِقَدَرِ 
لا 5 
يَعْمْهُونَ 4 . 

١‏ وإذًا أَنْعَمْا على الإنْسَانٍ أغرض ونأى بِجَانِبِهِ وَإِذَا مَسَهُ الشرٌ قَدُو 
دعَاءٍ عريضٍ #. 

ل وَلَيِنْ أذفناة تَغئاه بَعْد ضَرَاه مسَمْهُ ليقُوَنَ دمب السيّقات عَقْ له 
فرح فخورٌ .. . » . 


وعليه ى » فهذه الآلام التي يواجهها الإنسان فِ حياته ٠‏ هي امور 
اقتضتها الحكمة من وجود هذا الإنسان وصوبتها المصلحة من اجل هذا 
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المخلوق نفسه . 
فهي ليست انتقاماً منه » وإنما هي أسلوب تربوي يساعد الإنسان 


على ان يكون عنصراً إيجابياً في هذا الكون » يعتمد عليه , يعمل في سبيل 
إسعاد نفسه وإسعاد الآخرين 


وإذا كانت هذه الآلام ما اقتضته الحكمة , واشتمل على المصلحة ٠‏ 
إذن فهي العدل بعينه . 


اعتراضان ودفع 


وهنا 3 ا 0 


الأول : 


والجواب : 


الثاني : 


بالإضافة العملف لان بعيم دائم مستمر من دون آلام ٠‏ فإذا 
د 

ا 7 . . وأين ل 

على هذا الاعتراض » هو ان الله قادر على ذلك بلا ريب ؛ 
ولكنه م يفعله » لأن فيه اعبار للإنيان على الطاعة 
والصلاح . 

وفكرة الجبر هذه ء مما لا يمكن الموافقة عليه » لأنا تستلزم 
إبطال فلسفة الثواب والعقاب . وبالتالي اميار القاعدة الي 
ترتكز عليها فلسفة التكليف بشكل عام . 

لو سلّمنا بأن الآلام التي تواجه الإنسان » إنما اقتضتها 
الحكمة واشتملت على المصلحة بالنسبة للانسان نفسه كما 


احلقل 


والجواب : 


الأول : 


الثاني ' 





ذكرت - إلا انها انما تصح بالنسبة للمكلفين من بني البشرء 
فها بالنا نجد هذه الآلام والمصائب . تصيب الأطفال 
والبهائم » لمن لا يتعقل في حقهم تكليف مطلقاً . فضل عن 
ان يتعقل في حقهم قرب من طاعة , او بعد عن معصية . 
فأين الحكمة في كل ذلك . . !؟ 


على هذا الإشكال , ان إيلام غير المكلفين . من الأطفال 
والبهائم 3 إنما يكون ظلما 4 فيما إذا لم يتوافر فيه امران : 


الاعتبار . 

ومعنى الاعتبار» ان هناك نوعاً من الناس ». قل تصيبهم 
الآلام والمصائب في أنفسهم . ومع ذلك نراهم لا يعتبرون ء 
ولا يتعظون , في حين ان إيلام أولادهم او أقربائهم من غير 
المكلفين , أو إيلام البهائم الي تقع في متناول حواسهم » هو 
لذي يؤثر فيهم » فيجعلهم يتعظون ويرتدعون » عن غَيّهم 
وانحرافهم » وهذا شيء يذعن له كل مُن تعقل وتأمل . 

وإذا صح هذاء ارتفع العبث عن إيلام غير المكلفين من 
الأطفال والبهائم . 

ولكن . . . قد يكون الفعل حكياً ‏ إلا أنه مع ذلك ظلم . 
فهذا الإيلام المؤدي الى حكمة الاعتبار. قد يكون ظليا . 
إذا تجرد عن ثاني الأمرين , اللذين ذكرت قبل قليل . 
ضرورة توفرهما فيه . فيا هو هذا الأمر الثاني . 


العوض . 
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وهوه النفع المستحق الخال عن تعظيم وتبجيل 276 . 

فالله سبحانه عندما يوقع الإيلام بغير المكلفين لحكمة الاعتبار 
والاتعاظ من قبل المكلفين » لا يتركهم مع ذلك الإيلام من 
غير عوض لاستلزام ذلك الظلم . 

والعوض » إما ان يكون جلب نفع دنيوي او اخروي » أو 
دفع ضرر دنيوي او اخخروي . بشرط زيادته على مفسدة 
الإيلام أضعافاً . ( بحيلك لو مُثل العوض والألم للمؤ " 0 
بين الألم مع عوضه او العافية لاختار الألم . . . 296 . 

وإذا اجتمعت ف إيلام غير المكلفين حكمة الاعتبار والاتعاظ 
الى العوض الزائد على مفسذدة الإيلام » كان فعل هذا 
الإيلام حكياً وحسناً في نفس الوقت ا 

حكياً لجهة العظة والاعتبار » وحسناً لجهة العوض . 

وإذا توفرت الحكيمة والحسن والمصلحة في هذا الفعل . كان 
فعلا عادلا ؛ 


تيمم 0 


١١1 و(79) قواعد المرام للفلسوف ميثم بن ميثم البحراني ص‎ )١( 


عض 


كندل لددك؟© شنتالاك ٠‏ اعت تيل 1 





فقا 


لداع كدت يحنت ات “حدق 1ن اللعتا 





كندل لددك؟© شنتالاك ٠‏ اعت تيل 1 








اللبحث الأول 
معنى النبي 


قيل: بأن معنى النبي. هو المنبىء فهو مهموز مشتق من النبا لكنه يخنف 
ويدغم . واختصاصه به بلحاظ إنبائه عنه سبحانه فيم| أراد إيصاله إلى البشر من 
أوامر ونواهي . 

وقيل: بأن النبي مشتق من النبوة وهو الارتفاع والعلو يقال: تنبا فلان. 
إذا ارتفع وعلا «والرسول موصوف بذلك لعلو شأنه وسطوع برهانه)(0) , 

وقيل : من النبي. وهو الطريق. بلحاظ أنه وسيلة إلى الله تعالى . 

أقول: ويمكن أن يكون الوجه في اشتقاقه كل واحد من هذه الأمور فلا 
إشكال. وإن كان الأول أظهر. 
ب - في الاصطلاح: 

وفي الاصطلاح. عرف النبي بعدة تعريفات. منها ما ذكره الأشاعرة9): 


)١(‏ راجع المواقف للأيجي وشرححه للمجرجاني. 718/8 .ط أولى. 
(9)ن.م. 





من أنه من قال له الله تعالى محن اصطفاه الله من عباده: أرسلتك إلى قوم كذاء 
وإلى الناس جميعاً . أو بَلَمْهُمُ عني» ونحوه من الألفاظ المفيدة لهذا المعنى» كبعثتك 

ويمكن تعريفه بأنه «الإنسان المأمور من قبل السماء بإصلاح أحوال الناس 
في. معاشهم ومعادهم . العالم بكيفية ذلك المستغني في علومه. وأمره من السماء 
لا عن واسطة البشر» المقترنة دعوأه للنبوة بأمور خارقة للعادة) . 

ومن الواضح » أن التعريف قد ورد فيه قيد: المستغني في علومه وأمره من 
الإمام وإن كان يتصف بالعلم بكيفية إصلاح أحوال الناس في معادهم ومعاشهم 
ومأموراً من قبل الساء بذلك. إلا أن ذلك كله إنما يتم له بواسطة لا بلا واسطة 
وواسطته فيه إنما هو شخص النبي (ص). 


ج ‏ مع الفلاسفة : 

هذاء وقد ذهب بعض الفلاسفة إلى القول بأن النبي » هو من اجتمعت 
فيه خصائص ثلاث ميّزته عن غيره من بني البشر. 
الأولى: أن يكون له اطلاع على المغيبات بواسطة النفس الناطقة . 
الثانية: أن تظهر منه الأفعال الخارقة للعادة. 
الثالثة : أن يرى الملائكة مصورة بصور محسوسة ويسمع كلامهم وحياً من الله 

تعالى إليه . 

وهذا الذي ذكر عن الفلاسفة مم لا يخلو ‏ كلا أو بعضاً ‏ من إشكالات 
وإيرادات ونقوض عند التأمل فيهاء وذلك بعد التنزل عن إيمان هؤلاء الفلاسفة 
بوجود حقيقي للملائكة, أو بعد إيمائهم بضرورة وجود الأنبياء بالمعنى الإلمى . 


سف 





ال مبحث الثان 
البعثة بين الإمكان والاستحالة 


القول بالاستحالة : 
هذاء وقد نقل عن البعض قوله باستحالة البعثة في ذاتباء وقد استدل على 
ما ذهب إليه ‏ فيها استدل 7): 
أن المبعوث لا بد أن يعلم أن القائل له: أرسلتك فبلّغ عني هو الله ولا 
طريق إلى العلم به إذ لعله من إلقاء الجن . 
وأن من يلقي | إليه الوحي | إما أن يكون جسانياً أو روحانياً» فإن كان 
الأول. وجب أن يكون مرئياً لكل من حضر حال الإلقاع واللازم منفي ١‏ وإن 
كان الثاني» كان إلقاء الوحي بطريق التكليم مستحيلا: إذ لا يتصور صدور 
كلام عن الروحانيات. 
والجواب عن هاتين الشبهتين واضح » وهو أن المرسل ينصب دليلاً للرسول 
يقطع من خلاله أن من يخاطبه هو الله سبحانه دون غيره من مخلوقاته, بل يمكنه 
أن يخلق في نفس المرسّل علءاً ضرورياً بأنه هو سبحانه» وحيث إنه سبحانه قادر 
في اعتقادنا ‏ على كل شيء جاز أن يكون الملقي جسانياً ولا يقدر أحد غير 
المرسل على رؤيته . 


)١(‏ راجع المصدر السابق» ص 7١١‏ وما بعدها. 


يفنا 





وبما استدل به القائلون باستحالة البعثة في حد ذاتهاء أن التصديق 
بالرسالة ليس أمراً بديبياً بل هو أمر كسبي يحتاج تحصيله إلى النظر وإعمال الفكرء 
ويختلف ذلك باختلاف الأشخاص من حيث تفاوتهم في حدّة الذكاء والقدرات 
الفكرية على مراتب متعددة وبناء عليه فللمكلف الاستمهال لإعمال النظر كيما 
يصل إلى التصديق» وهناء إِمّا أن نقول بوجوب إمهاله أولاً. فأن قلنا بالوجوب 
فقد يكون له بعد الإمهال دعوى عدم التصديق, وحينئفٍ يلزم إفحام النبي 
ويتتفض الغرض من البعثة وإن قلنا بعدم الإمهال بل بوجوب التصديق الفوري 
لزم التكليف با لا يطاق» لأن التصديق بيء يدون العلم المذكور ثما لا يتصور 
وجوده. والتكليف بما لا يطاق قبيح عقلا فلا يمكن صدوره عنه سبحانه. 
والجواب عن هذه الشبهة أيضاًء هوأ أنًا نختار أولاً. وجوب الإمهال؛ ولا يقع 
اللازم المذكور وهو دعوى عدم 0 من ذي العقل الخالي عن شوائب 
الأوهام , لأن العقل يحكم فيا إذا أدّعى النبي النبوة» وكان حكياً صادقاً راجح 
العقل واقترنت دعواه تلك بإقامة المعجزة الخارقة للنواميس الطبيعية وكانت 
مؤيدة لدعواه بوجوب متابعته من دون نظر ومن هذا المنطق بالذات نختار ثانياً 
عدم وجوب الإمهال لو استمهل ومنعه. وذلك لما فيه من تفويت ما فيه مصلحته 
وسعادته وإيقاعه فيرا يكون فيه هلاكه وشقاوته. وما هو_كيا يقول الويجي في 
المواقف . إلا كمن يقول لولده: بين يديك سبع ضار أو مهلك آخرء فلا تسلك 
هذا الطريق. فقال (الولد) دعني أسلكه إلى أن أشاهد السبع أو المهلك!!2 
أليس ذلك (القول من الولد) مستقبحاً في نظر العقلاء ولو هلك ألم يكن ملوماً 
مذموماً. ومن منعه ذلك أليس منسوباً إلى فعل ما توجبه الشفقة والحنو؟!!. 


مع شبهة البراهمة(١)‏ 
هذا وقد ذهب البراهمة هؤلاء إلى القول باستحالة بعثة الأنبياع وحاصل 
حجتهم على ذلك هو: «أن الرسول إما أن يأتي بما يوافق العقول, أو بما يخالمها, 


)01 البراهمة : جمع مفرده البراهمي ع نسبة إلى براهما وهو أحد آة الهندوس » فراجم لزيادة التفصيل 
عنهم وعن شبههم كتاب الملل والنحل للشهر ستاني. وكتاب الأربعين للرازي . 
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فإن جاء بما يوافق العقولء لم يكن إليه حاجة ولا فائدة فيه وإن جاء بما يخالف 
العقول وجب رد قوله)(١).‏ 

«وهذه الشبهة باطلةء وذلك أن نقول: لم لا يجوز أن يأتوا بما يوافق 
العقول وتكون الفائدة فيه التأكيد لدليل العقل» أو نقول: لم لا يجوز أن يأتوا بما 
لا تقتضيه العقول ولا تهتدي إليه وإن لم يكن غالفاً للعقول بمعنى أنهم لا يأتون 
بما يقتضي العقل نقيضه مثل كثير من الشرائع والعبادات التي لا مبتدي العقل إلى 
تفصيلها؟ !90) . 


ب وجوب البعئة وعدمه : 


وقد ذهب الأشاعرة وأهل الحديث عموماً ىا هو ديدنهم قْ نفي التحسين 
والتقبيح العقليين والذي جرهم بالتالي إلى نفي وجوب اللطف() عليه سبحانه - 
إلى عدم وجوب البعثة على الله سبحانهء بل اكتفوا بإدعاء إمكانها العام «الذي 
يجامع الوجوب لا الإمكان الخاص الذي ينافيه»(؟) محتجين له بإثبات نبوة 
محمد (ص). من جهة أن الدال على الوقوع دال على الإمكان. 

وأما الإمامية والمعتزلة فقالوا بوجوب البعثة عقلاء وقد احتج المعتزلة على 
ذلك : «بأن التكاليف السمعية الطاف في التكاليف العقلية» واللطف واجب 
فالتكليف السمعي واجبء ولا يمكن معرفته إلا من جهة النبي (ص) فيكون 
وجود النبي واخنا لأن ما لا يتم الواجب إلا به فهو واجب. . . الخ)0 . 


)1١(‏ و(5) كشف المراد في شرح تجريد الاعتقاد للعلامة الحلي. طبعة مؤسسة الأعلمي؛ بيروت» 
ص/0؟". 

() «اللطف هو ما يكون المكلف معه أقرب إلى فعل الطاعة وأبعد من فعل المعصية ولم يكن له حظ في 
التمكين ول يبلغ حد الإلجاء. . .» راجع لزيد تفصيل حول قاعدة اللطف ووجوما عقلا كشف 
المراد في شرح تجريد الاعتقاد للعلامة لحل ص/”7١7.‏ 

(4) شرح المواقف للجرجاني والآايجي .77١/4‏ 

(5) كشف المراد للعلامة الحلٍ» ص/777. 
هذاء وقد نقل صاحيا المواقف وشرحه تفصيلاً عن بعض المعتزلة حين التزم بوجوب البعثة في) إذا ع 


508 





ويمكننا أن نستدل على وجوب أن يبعث الله سبحانه الأنبياء والرسل إلى 
بي البشر في نظر العقل من وجهين: 
الأول: أن هذا المخلوق» بعد أن آمن بتلك القوة القادرة والحكيمة العاقلة 
وراء هذا الكون» وآمن بأنها هي التي خلقته بعد أن م يكن وآمن 
بواحديتها ووحدانيتهاء وآمن بأنها لم تخلق هذا الكون بما فيه الإنسان 
إلا لتحقيق غاية معقولة» وآمن بأن الغاية تلك هي أن يحصل 
الإنسان سعادته في هذه الحياة كاملة غير منقوصة» من خلال سعيه 
الدائب نحو التسامي والطاعة. وانتهائه المستمر عن كل ما يؤدي به 
إلى الارتكاس في مهابط الغرائزية والحيوانية والمعصية والشقاء. 
وصولاً إلى المجتمع المستقر المطمئن والسعيد, المجتمع العابد لله في 


الأرض . 
ولكن؛ كيف يمكن لهذا الإنسان المحدود في الزمان والمكان والتفكير أن 
يحصّل كل ذلك؟ 


وكيف يمكن له أن يدرك من تلقاء نفسه. ما هو مطلوب مه قبل ربه 
ومالكه. وما هو محظور عليه؟ . 


وأنى له أن يعرف من تلقاء ذاته كيف يطيع وكيف يعصي؟ . 

وكيف يضمن لو تصرّف إلآا يتخبط فيضل. 

ويتصرف وفق إرادته هوء وعلمه وإدراكه هو فيزل؟!. 

ومن يضمن إلا يحكم أهواءه وميوله وأنانياته وغرائزه فيظلم ويعتدي 
وينتهز ويستغل؟! . 

من هناء كان لا بد في نظر العقل السليم أن يقوم هذا الرب القادر الحكيم 


علم سبحانه بأن أمة النبي يؤمنون به لودعاهم وبعدم الوجوب بل بحسن البعثة فيا إذا علم أنهم 
لن يؤمنوا وذلك. 1+0 ارهم. كا نسب أقولا أخرى للجبائي وأبي هاشم فراجم ص/ 78 . 


ضرف 





العالم المريدء وبالتالي المالك والحاكم » املك بال ااخدية والوخدائة 'لطفا من 
ورحمة بعباده, وتحقيقاً لغرضه من خلق هذا الكون بما فيه الإنسان» من أن يشرّع 
للناس ما يحققون من خلاله الحدف الإلمي» ويضمن تشريعاته تلك ما يريده من 
تملوكيه وما لا يريد. وين لهم ما يقرّهم من طاعته التي فيها سعادتهم ويبعدهم 
عن معصيته التي فيها شقاوتهم وإلا لكان عابثاً وناقضاً لغرضه» تعالى الله عن 
ذلك علواً كبيراً. 

ويمكن أن نقرب الموضوع إلى الأذهان بمثال فنقول: 

لو فرضناآن ملكا يحكم شعباًء وقطع أ ى إتصال بينه وبين أفراد هذا 
الشعب» وم يسن له دستوره الذي مرك كبام ره مواذه وبنودهء» فليس 
من حقه أن يعاقب عندئذ أي شخص ولا أن يثيبه» فيا لو أخطأ أو أصاب» بل 
للعقلاء أن يذمّوا ذلك الملك فيما لوعاقب أو أثاب من ارتكب ما لا يرتضيه أوما 
يرئضيه . وهم أن يحتجوا عليه بأنه كان من المفروض فيه أن يبين لهم ما يريد وما 
لا يريد. ليعاقب من خالف ويثاب من أطاع عن حجة وبينة. 

وكذلك الحال لو فرض أن ذلك الملك سن دستوره الذي يراه ثم أقفل 
عليه في درج مكتبه؛ ولم يبلغه بالطرق المتعارفة إلى شعبه . 

وحيث أن الله سبحانه ليس جساً فلا يمكن أن يحويه زمان ولا مكان» 
كان لا بد من إيصال ما يريد من الناس إليهم عن طريق من يستطيعون التفاهم 
معهء ومن سنخ طبائعهم البشرية» وما ذلك إلا الرسول أو النبي . 

وكل تلك المعاني » استبطمم| قرل الإمام أبي عبد الله الصادق )4 مقام 
جوابه للزنديق الذي سأله :“من أبن ألْيَتُ الأنبياء والرسل؟ قال (ع): : للا امنا أن 
لنا خالقاً صانعاً متعالياً عنا وعن جميع ما خلق» وكان ذلك الصانع حكياً لا 
يشاهده خلقه, لا يباشرهم ولا يباشرونه» ثبت أن له سفراء في خلقه وعباده 
يدلّونهم على مصا حهم ومنافعهم, وهم الأنبياء والصفوة. . . إلخ7©. 


)0( راجم أصول الكاقي للشيخ الكليني» المجلد الأول 08 - باب الاضطرار إلى الحجة) ج ١‏ 


خرف 





الثانى: لا إشكال في أن بعثه الأنبياء وإرسال الرسل في حد ذاتها حسنة» إلا 
اش شتملت عليه من فوائد وخلّت عنه من مفاسد. وقد أجمع المسلمون 
على ذلك . 
ولا إشكال في أن ترك الحسن من الحكيم قبيح» وكذا إرادة تركه . 
كا لا إشكال في أن الله سبحانه حكيم مطلق. لا يمكن أن يريد القبيح 
فضلاً عن أن يفعله, بالعكس فهو سبحانه لا يفعل إلا الحسن, وذلك لأن له 
تعالى داعياً «إلى الفعل الحسن, وليس له صارف عنه» وله صارف عن فعل 
القبيح , وليس له داع إليه» مع قدرته على الفعل أو الترك لأنه الغني المطلق). 
ونتيجة ذلك كله أن البعثة تصبح واجبة في حقه تعالى لأنها أمر ممكن» 
«وكل ممكن إذا ادفتك إلى قادر فإن علته إنما تدم بواسطة القدرة والداعي . فإذا 
وجد فقد تم السبب» وإذا تم السبب» يجب وجود الفعل». وإلا لتخلف المسبب 
عن سببه التام, وهو محال . 


ج - ثبوت نبوة خاتم الأنبياء محمد (ص): 

١‏ - أنه (ص) قد ادعى النبوة والرسالة من الله سبحانه. وهذا أمر لا شك 
فيه ولا شبهة تعتريه. وهو فوق التواتر» حيث بلغ درجة القطع واليقين. 

؟ ‏ أنه (ص) أ بالمعجزات الكثيرة وفي مقدمتها القرآن العظيم - معجزته 
الخالدة ‏ دليلا على صدق مدّعاه. وهذا أيضاً مما بلغ درجة اليقين والقطع في 
الثبوت . 

ومن ضم إحدى المقدمتين إلى الأخرى تثبت نبوته (ص) لأن كل من 
ادعى النبوة من عند الله تعالى وأظهر الله المعجز على يديه مصدّقاً له فقد ثبتت 
نبوته. وسوف يأتي الحديث على المعجزة بشكل عام ووجوه إعجاز القرآن بشكل 
خاص في محله إنشاء الله , 


رفرننا 





د النبوة استحقاق أو تفضل؟ 


وقد أجمع الإمامية عدا بنو بوبخت من الإمامية - وكذا المعتزلة وأصحاب 
الحديث على أن النبوة تفضل من الله سبحانه «على من اختصه بكرامته لعلمه 
بحميد عاقبته واجتماع الخلال الموجبة في الحكمة بنبوته في الفضل عمن سواه, 
فأما التعظيم على القيام بالنبوة» والتبجيل وفرض الطاعة؛ فذلك يستحق بعمله 
الذي ذكرناه. . .)(3©. 


أقول: ونفس الكلام يأتيٍ في الامامة عندنا نحن الإمامية» بل عند جمهور 
المعتزلة وسائر أصحاب الحديث أيضاً9©. 





ا/١- و(1).راجم أوائل المقالات للشيخ المفيد»ء ص/54‎ )١( 


رفرفا 


كندل لددك؟© شنتالاك ٠‏ اعت تيل 1 








المبحث الثالث 
صفات النبي وشرط النبوة 


١‏ العصمة 
يقول الشيخ المفيد رحمه الله في ملحقات أوائل المقالات(217: العصمة - في 
أصل اللغة ‏ هي ما اعتصم به الإنسان من الثيء كأنه امتنع به عن الوقوع فيها 
يكره» وليس هي جنسا من أجناس الفعل» ومنه قولهم : اعتصم فلان بالجبل إذا 
امتنع به. . . والعصمة من الله تعالى هي التوفيق الذي يسلم به الإنسان ما يكرر 
إذا أتى بالطاعة. . . وكذلك سبيل اللطف؛ أن الإنسان إذا أطاع سمي توفيقا 
وعصمة) وإن لم يطع لم يسم توفيقا ولا عصمة. . . فجميع المؤمنين من الملائكة 

والنبيين والأئمة معصومون لأنمم متمسكون بطاعة الله تعالى. . . الخ . 

وعرّف صاحب كتاب الياقوت من قدماء الإمامية العصمة بأنها لف يمتنع 
من يختص به عن فعل المعصية ولا يمنعه على وجه القهر. 

وبنفس هذا التفسير للعصمة فسرها به العلامة في الباب الحادي عشرء 
وغيره من علاء الإمامية الاثني عشرية . 

ويظهر من أخحذ قيد المنع أو الامتناع عن المعصية أن المراد به هو وجود مانع 
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أكثر الإمامية أو الخلق أو العدالة عند بعضهم. وليس المراد به عدم الشرط كما 
يظهر من تفسير الأشاعرة للعصمة ‏ فيا حكي عنهم ‏ حيث قالوا: هي عدم 
القدرة على المعصية, فإن القدرة شرط لظهور ما تقتضيه النفس الغضبية 
والشهوانية من المعصية. وإن كان تفسير الأشاعرة هذا للعصمة منسج| مع 
مذهبهم الباطل في الجبر كما هو واضح 

وبناء على جميع ما تقدم. يمكننا تعريف العصمة بأنها صفة للإنسان 
بلطف الله يمتنع بسبيها من فعل المعاصي . ولا يمتنع منه بدونهاء مع بقاء 
قدرته على فعلها. 

لأن العصمة كما قيل - لا تزيل المحنة» أي الابتلاء المقتضي لبقاء 
الاختيار. 
١‏ - اشتراط العصمة في النبي وعدمه 

وهل العصمة شرط في النبي بقول مطلق» أو بنحو جزئي , وما هو تتفصيل 
ذلك؟ 

أ- موقف غير الإمامية : 

الحقيقة , أن هناك اختلافاً كبيراً بين المدارس الفكرية والاعتقادية في 
الإسلام حول عصمة الأنبياء بعد إجماعهم على وجوب عصمتهم (ع) عن تعمد 
الكذب ذ في دل المعجز القاطع على الوم فيه كدعوى الرسالة وما يبلغونه عن 
الله؛ وفي جواز صدور الكذب عنهم ذ فيا ذكر على سبيل السهو والنسيان خلاف, 


والأكثر على المنع هله أيقا : «لدلالة المعجزة على صدقهم في تبليغ الأحكام. فلو فلو 
جاز الخلف ف ذلك لكان نقضاً لدلالة المعجرة ه وهو تلع , وجوزه القاضي أبو 


بكر مصيراً منه | إلى عدم دخوله في التصديق المقصود بالمعجزة. فإن المعحجزة إغا 
دلت على صدقه في| هو متذكر له عامد إليه. وأما ما كان من النسيان وفلتات 
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اللسان فلا دلالة لا على الصدق فيه فلا يلزم من الكذب هناك نقض 
لدلالتها)(). 

وأما الكفر» فقد أجمع المسلمون على عصمة الأنبياء منه مطلقاً قبل النبوة 
وبعدهاء اللهم إلا ما حكي عن الأزارقة من الخوارج من تجويزهم الذنب 
عليهم ) وانسجاما مع مذهبهم في أن كل ذنب كفر. فيؤدي الالتزام بذلك إلى 
الالتزام بتجويز الكفر عليهم (ع). 

وقد افترى صاحبا المواقف وشرحه(') على الشيعة هناء فنسبوا إليهم القول 
بتجويز الكفر عليهم (ص) تقية» عند خوف الهلاك, مع أننا نجد علماء الأمامية 
بنقلون نصوصاً صريحة عن ائمتهم (ع) في أنهم لا يتقون أحداً من الظالين في 
أمور جزئية فرعية عملية كالمسح على الخفين وشرب المسكر وأمثالم| فكيف بثل 
الكفر الذي هو أعظم الكبائر» والذي يمكن أن يغفر الله كل شيء إلآه؟!. بل 
يذكرون في كتبهم قول رسول الله (ص) فيا تواتر عنه لعمه أبي طالب رضوان الله 
عليه: يا عم. والله لو وضعوا الشمس بيميني والقمر بشمالي على أن أترك هذا 
الأمر ما تركته أو أهلك دونه؟!! ولعل هذين المؤلفين اشتبه عليهما الحال 
واستغلق» حيث يجوّز الفقهاء ‏ شيعة وغيرهم ‏ للإنسان أن ينطق بلسانه كلمة 
الكفر فيا لو أكره عليها مع كون قلبه مطمئناً بالإيمان» فْوَهّما أن ذلك يشمل حتى 
الأنبياء (ع): وإن كان الوهم سن مثلهما في مثل هذا الأمر الواضح مستبعداء 
فيكون إيرادهما لذلك مهتانا وحقدا وتشنيعا. 

وأما في) يتعلق ببقية الذنوب والمعاصي . فهى إما كبائر أو صغائر. هذا وقد 
منع صدور الأولى عنهم عمداً جميع المسلمين إلا الحشوية» وإن كان الأشاعرة قد 
ذهبوا إلى أن منشا المنع هو السمع دون العقل؛ بمعنى أن المنع مستفاد من السمع 
فقطء وذلك انسجاماً مع مبدئهم في نفي التحسين والتقبيح العقليين» في حين 
ذهب الإمامية والمعتزلة إلى المنع عن ذلك عقلا. وأما صدور الكبائر عنهم سهوا 
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أو على سبيل اللخطأ في التأويل أو لأنها تقع محبطة لأكثر ثوابهم فقد جوزه أكثر 
المعتزلة . 

وأما صدور الصغائر عن عمد؛ فجوزه جمهور عقلاً» وأما صدور الكبائر 
عنهم سهواً أوعلى سبيل الخطأ في التأويل لأنه تقع محبطة لأكثر ثوابهم فقد جوّزه 
أكثر المعتدلة . 

وأما صدور الصغائر عن عمد عنهم (ع). فجوزه جمهور المعتزلة «إلا 
الجبائي فأنه ذهب إلى أنه لا يجوز صدور الصغيرة لا بطريق السّهو أو الخطأ في 
التأويل2©776 نعم من جوّز منبم صدور الصغائر عنهم سهواً اشترط ألا يكون من 
صغائر الخسة التِى تلحق صاحبها بالاراذل والحكم عليه بالخسّة ودناءة الهمة 
كسرقة حبة أو لقمة. وأما صدور الصغائر عنهم سهواً فجوّزه أكثر الأشاعرة وأكثر 
المعتزلة بالشرط المذكور. «وقال الجاحظ: يجوز أن يصدر عنهم غير صغار الخسة 
سهواً بشرط أن ينبّهوا عليه فينتهوا عنه وقد تبعه فيه كثير من المتأخرين من المعتزلة 
كالنظام والأصمّ وجعفر بن بشر وبه نقول نحن معاشر الأشاعرة»9). 

وما تقدم من تفصيل في هذه المسألة» إنما هو بعد الوحي إليهم واتصافهم 
بالنبوة» وأما قبل ذلك. فقد ذهب أكثر الأشاعرة وجمع من المعتزلة إلى عدم 
امتناع أن يصدر عنهم الذنب مطلقاً لعدم الدلالة عليه لا عقلاً ولا سمعاً. كام 
يمنع هؤلاء من إتصاف الأنبياء بما ينفر الطباع عن متابعتهم سواء ل يكن ذنباً لهم 
أو كان كعهر الأمهات وفجور الآباء ودناءتهم . 


ب - موقف الإمامية الإثنى عشرية . 


وأما الشيعة الإمامية الإثنا عشرية فقد التزموا بوجوب عصمة الأنبياء جميعاً 
عن جميع الذنوب كبيرها وصغيرها على نحو العمد أو السهو والخطأ منذ الطفولة 





)١(‏ الموائف وشرحها للجرجاني والايجي 56/8؟. 
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قبل البعثة وبعدها إلى آخر العمر. وكذلك عقيدتهم في الإمام المعصوم (ع). 

نعم نص الشيخ المفيد رحمه الله في أوائل المقالات ص 1 على «أن ما كان 
من صغير لا يستخفٌ فاعله فجائز وقوعه منهم قبل النبوة وعلى غير تعمد؛ وممتنع 
منهم بعدها على حال». 

وأما ما خص عصمة نبينا محمد (ص)» فقد أجمع الإمامية على أنه (ص) 
من لم يعص الله عز وجل منذ خلقه الله إلى أن قبضه ولا تعمّد له خلافاً ولا 
أذنب ذنباً على التعمد ولا النسيان» وبذلك نطق القرآن وتواتر ال حبر عن آل 
محمد (ص)...20(0. 

ويدل على وجوب عصمة الأنبياء بالنحو المذكور ‏ وكذلك الأئمة من أهل 
البيت - العقل من عدة وجوه أهمها: 

١‏ أن الغرض من بعثة الأنبياء (ع) هو توجه الخلق إلبهم ووثوقهم 
وتعلقهم يهمء والنظر إليهم على أنهم قدوة وأسوة في أفعالهم وأقوالهم» وتيزهم 
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عن جميع أهل زمانهم» وكل ذلك لن يحصل إلا بأن لا يرى أحد واحدا منهم طول 





)١(‏ أوائل المقالات للشيخ المفيد ص/18. ش 
ويقصد رحمه الله بما نطق به القرآن عدة آيات منها في سورة النجم/؟ ما ضل صاحبكم وما 
غوىج حيث نفى عنه (ص) كل معصية ونسيان. وقد أوْل أصحابنا كل الآيات التي قد يتوهم 
مها خلاف ذلك, 
نعم صرح الشيخ الصدوق عند ذكره لبعض الروايات في كتاب الصلاة من لا يحضره الفقيه وقد 
نسبت النوم إلى النبي (ص) عن صلاة الصبح أو سهوه في صلاته (ص) وهي رواية ذي اليدين 
الواردة في كتب العامة ونقل هناك عن شيخه محمد بن الحسن بن الوليد قوله : أول درجة في الغلو 
هونفي السهوعن النبي (ص)٠‏ . 
وقد علقنا عل هذه الرواية هناك وناقشها الشيخ الطومي رحمه الله في التهذيب» وعقد العلامة 
المجلببى رحمه الله فصا خاصً في البحار لتفنيد ذلك وبيان زيفه وكنا قد ذكرنا كل ذلك أيضا في 
كتاب من لا يحضره الفقيه. كا أن الشيخ المفيد رمه الله قد وضع رسالة في الرد على الصدوق 
وشيخه في هذه المسألة وحاكم الرواية المذكورة بما يوهنها ويسقطها عقلاً ونقلا فتأمل. كما أشار في 
أوائل المقالات كشذوذ هذا القول عند الإمامية وتعلق صاحبه وبظاهر روايات لحا تأويلات على 
خلاف ظنه الفاسد من هذا الباب» فراجعم ص ١‏ من كتابه المذكور. 
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عمره حتى قبل البعثة على حال معصية أو زلّة أو هفوة أو انحراف مسلكي أو 
أخلاقي لأن ذلك يوجب سقوط هيبته من القلوب وانحطاط رتبته في أعين الناس 
ما يؤدي إلى النفرة عنهم وعدم الانقياد لهم ولا شك في أن هذه النتيجة بما تتحقق 
حتى لو صدرما صدر عنه قبل بعثته» فإن أثرها السبيء ‏ لوجوزنا صدورها عنه - 
يبقى فاعلاً في العقول والنفوس بعد هذه البعثة فلا يتحقق الوثوق التام والركون 
المطلق اللذان هما شرط في تحقق الانقياد الموجب لتجسد القيادة. وهذا الأمر 
واضح حتى فيا يتعلق بالقيادات الزمنية فضلاً عن المنصب الديني الإلمي . 

؟ - إن ادف الأساس من إرسال الرسل وبعتٌ الأنبياء إلى البشرء هو 
هدايتهم إلى ما فيه صلاح ديهم ودنياهم , وإصلاح أمور معادهم ومعاشهم . 
وليكونوا حجة عليهم كما قال تعالى في سورة البقرة/ 7١7‏ : «فبعث الله النبيين 

وفي سورة النساء/ 175 : إرسلاً مبشرين ومنذرين لثلا يكون للئاس على 
لله حجة بعد الرسل. . . 4. 

وفي سورة الحديد/15: #إلقد أرسلنا رسلنا بالبينات وأنزلنا معهم 
'لكتاب والميزان ليقوم الناس بالقسط. . . 4. 

فإذا لى تجب عصمة الأنبياء. لجاز أن تقع | لمعصية منهم» ولازم ذلك جواز 
أن يأمروا الناس يما فيه مفسدتهم وإضلاهم . وأن ينبوهم عم فيه مصلحتهم 
وطاعتهم , وعندئذ ينتقض غرضه سبحانه من إرسالهم وهو باطل. لما فيه من 
السفه والعبثية المستحيلين 5 حقه تعالى» لأنه الحكيم المطلق. 

' - لقد أمرنا الله سبحانه في القرآن الكريم» بإطاعة رسله وأنبيائه ونهانا 
عن مخالفتهم فيا يأتون به وينبون عنه. يقول تعالىى: 

؟«وما آناكم الرسول فخذوه وما نباكم عنه فآنتهوا» الحشر/لا. وقال 
تعالى : «وما أرسلنا من رسول إلا لِيِطاعَ بِإِذنٍ الله النساء/ 54. 

فإذا لى تجب عصمة الأنبياء. لجاز أن يأمرونا بالمعصية. وينهونا عن فعل 
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الواجب وما فيه المصلحة, ولوجبت طاعتهم وحرمت مخالفتهم وهذا باطل لا 
يستلزمه من اجتماع الضدين» لأن وجوب متابعة النبي في جميع أفعالهٍ وأقواله من 
حي كزلة ندا هو ضد لحرمة إطاعته من جهة كونه عاصيا مفسدا. هذا من 
جهةء. ومن جهة أخرىء فإن الالتزام بذلك يستلزم أن يأمر الله بالقبيح والمنكر 
وهو مستحيل في حقه تعالى | أخبر هو سبحانه عن نفسه بقوله في سورة 
الأعراف/8: «قل إن الله لا يأمر بالفحشاء# و14: «إقل أمر رب 
بالقسط. . . *. وفي سورة النحل/ :4٠‏ «إإن الله يأمر. بالعدل والإحسان. . 
وينبى عن الفحشاء والمئكر والبغي. ..». 


خاتة : 


وبالإضافة إلى شرط العصمة «يجب في النبي عند الإامامية ‏ كيال العقل» 
وأن يكون فق غاية الذكاء والفطنة وقوة الرأي بحيث لا يكون ضعيف الرأي 
متردداً في الأمور متحيرأً» لأن ذلك من أعظم المنفرات عنه. وأن لا يصح عليه 
ا وأن يكون منزهاً عن دناءة الآباء 
وعهر الأمهات, لأن ذلك منفر عله و وأن يكون منزهاً عن الفظاظة والخلظة ,قاد 
تحصل النفرة عنه. وأن يكون منزهاً عن الأمراض لمنفرة نحو الْأبنّة وسلس 
الريح والجذام والبرص وعن كثير من المباحات الصارفة عن القبول منه القادحة 
في تعظيمه نحو الأكل على الطريق وغير ذلك لأن كل ذلك مما ينفر عنه فيكون 
منافياً للغرض من البعئة»(©. 





)١(‏ كشف المراد في شرح تهريد الاعتقاد للعلامة الحلي//7717. 
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الملبحث الرابع 
المعجز 


١‏ معنى المعجز لغة واصطلاحاً 

أ المعجز لغة: 

هئالك عدة معان للمعجز في اللغة» منها: الفوت» ووجدان العجز, 
وإحداث العجز كالتعجيزء فيقال: أعجزه الأمر الفلاني أي فاته ويقال: 
اعجزت زيداً» إذا وجدته عاجزأًء أو جعلته كذلك. 

ب معنى المعجز اصطلاحاً : 

ولكن منصب النبوة من المناصب العظيمة التي يكثر ها الملأعون. ويرغب 
في الحصول عليها الراغبون» ونتيجة هذا أن يشتبه الصادق بالكاذب» ويختلط 
المضل بالحادي» وإذن» فلا بدّ لمعي (هذه) السفارة (الإلهية)» أن يقيم شاهدا 
واضحاً يدل على صدقه (فيه| يدّعيه)» وأمانته في التبليغ» ولا يكون هذا الشاهد 
من الأفعال العادية» التي يمكن لغيره أن يأتي بنظيرها('». 

ومعنى ذلك» أن ينحصر الشاهد المطلوب» الدال على صدق مدّعي هذا 
المنصب الإلحي» فيم| يخرق القوانين الطبيعية فقطء وهو ما يسمى بالمعجز. 

فالمعجز هو «الأمر الخارق للعادة» المطابق لدعوى النبوة المتغذر في جنسه. 





." البيان في تفسير القرآن (المدخل) للإمام الخوئي: ص ه"اء الطبعة‎ )١( 


رذق 





المتعذر في صفتهء شاهداً على صدق دعواه». 

وبقيد «الخارق للعادة)» يخرج الأمر المعتاد» كطلوع األشمس من المشرقءٍ 
فهو وإن كان متعذراًء إلا أنه ليس دليلاً على النبوة. | إذ من نخواصٌ كونه خخارقاً 
للعادة, إمكان أن يتحدىئ به وامتناع أن يعارضص مثله . 

وبقيد: «المطابق لدعوى النبوة)» خرج ما لا يطابقها» كا حصل لمسيلمة 
لكذاب عندما تمل في بثر ليزيد ماؤها ناز ماؤهاء فإن هذا الأمر وإن كان خارقاً 
للعادة وبعجر البشر عن مثله, فإنه زا يسم معجزة قْ الاصطلاح» ولا يجب 
على الله أن يبطلهء لأنه بنفسه دليل على كذب المدعي لمنصب النبوة. 

والمقصود بقيد: «المتعذّر في جنسه). ما لا يستطيعه إلا الله كخلق الحياة 

والمقصود بقيد: «المتعذر في صفته), ما لا يستطيعه إلا من أراد الله له 
ذلك؛ كالطيران نحو السماء مثلاً. 

دوإنما يكون المعجز شاهداً على صدق ذلك المدعي» إذا أمكن أن يكون 
صادقاً في تلك الدعوى, وأما إذا امتنع صدقه في دعواه بحكم العقل» أو بحكم 
النقل الثابت عن نبي أو إمام معلوم العصمة. فلا يكون ذلك شاهداً على 
الصدق, ولا يسمى ترا في الاصطلاح وإن عجز البشر عن أمثاله.» مثال 
الأول: ما إذا ادعى أحد أنه إله. . . . ومثال الثاني : ما إذا ادعى أحد النبوة بعد 
نبي الإسلام . . وإذا كانت الدعوى باطلة قطعاًء فهاذا يفيد الشاهد إذا أقامه 
المدعي , ا 0 يبطل ذلك بعد حكم العقل باستحالة 
دعواه, أو شهادة النقل ببطلانها)(!) . 

«وليس من الأعجار المصطلح عليه ما يظهره الساحر والمشعوذ أو العالم 
بيعض العلوم النظرية الدقيقة. وإن أق بشيء يعجز عنه غيره ولا يجب على الله 


)١(‏ راجع البيان في تفسير القرآن (المدخل)» للإمام السيد أبو القاسم الخوئي. ص / ٠"‏ من الطبعة 
السادسة. 
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إبطاله إذا علم استناده في عمله إلى أمر طبيعي من سحر أو شعبذة أو نحو ذلك 
وأن ادعى ذلك الشخص منصباً آلحياً وقد أتى بذلك الفعل شاهداً على صدقه» 
فإن العلوم النظرية الدقيقة ها قواعد معلومة عند أهلهاء وتلك القواعد لا بد أن 
توصل إلى نتائجها وان احتاجت إلى دقة في التطبيق» وعلى هذا القياس تخرج 
غرائب علم الطب المنوطة بطبائع الأشياء وإن كانت خفية على عامة الناس» بل 
وإن كانت خفية على الأطباء أنفسهم)0©. 

«وليس من القبيح أن يختص الله أحداً من خلقه بمعرفة شيء من تلك 
الأشياء وأن كانت دقيقة وبعيدة عن متناول أيدي عامة الناس» ولكن القبيح أن 
يغري الجاهل بجهله, وأن يجري المعجز على يد الكاذب فيضل الناس عن طريق 
المدى)2 وذلك محال على الحكيم المطلق. 


؟ - إقامة المعجزة ضرورة للنبوة 

وبناء على كل ما تقدم. يتضح أن إقامة المعجز من قبل مُدّعي النبوة 
ضرورة من الضرورات» لأن المعجز لما كان فيه خرق للنواميس الطبيعية» فلا 
يمكن أن يقع من أحد إلا بعناية منه سبحانه واقدار منه تعالى عليه؛ فإذا ظهرت 
المعجزة على يده كانت لا محالة دالة على صدقه وكاشفة عن رضا الحق سبحانه به 
نبياً من أنبيائه» لاستحالة أن يغري تعالى خلقه بالجهل ويشيد بالباطل فيه| لو 
اقدر الكاذب في دعواه النبوة على ذلك. 

ولا إشكال في أن ذلك مما تابنى عليه العقلاء قٍ هذه الحياة» وحكته 
سيرتهم منذ وجد الاجتماع الإنساني» وجرت عليه جبأتهم في أمثال هذه الأموره 
دون أن يشك فيه أحد منهم إطلاقاً. 

يقول الإمام الخوئي 27 بهذا الصدد: 


(1) و(1) م. س. ص/17"4. 
() البيان في تفسير القرآن ( المدخل) ص / هد" وما بعدها من الطبعة السادسة. 
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«فإذا ادعى أحد من الناس سفارة عن ملك من الملوك في أمور 
تختض برعيته ) كان من الواجب عليه أولا أن يقيم على دعواه دليلاً 
يعضدهاء حين تشك الرعية في صدقه. ولا بد من أن يكون ذلك 
الدليل في غاية الوضوح» فإذا قال لهم ذلك السفير: الشاهد على 
صدقي أن الملك غداً سيحيّينى بتحيته الخاصة التي يحي بها سفراءه 
الآخرين. فإذا علم الملك ما جرى بين السفير وبين الرعية ؛ ثم حياه 
في الوفت المعين بتلك التحية. كان فعل الملك بهذا تصديقاً للمدعي 
في السفارة ولا يرتاب العقلاء في ذلك لأن الملك القادر المحافظ على 
مصالح رعيته يقبح عليه أن يصدّق هذا المدعي إذا كان كاذباً لأنه 
يريد إفساد الرعية . 


وإذا كان هذا الفعل قبيحاً من سائر العقلاء كان الا على الحكيم 
ولو ول ّنا بَْض الأقاويل أن ب بين كم قطن يك 
الْوَتين04©. 


والمراد من الآية الكريمة؛ أن محمداً الذي أثبتنا نبوْتّهء وأظهرنا 
المعجزة لتصديقه. لا يمكن أن يَتَقَوّل علينا بعض الأقاويل» ولو 
صنع ذلك لأخذنا منه باليمين» ولقطعنا منه الوتين» فإن سكوئنا عن 
هذه الأقاويل إمضاء منا لحاء وإدخال للباطل في شريعة الهدى. 
فيجب علينا حفظ الشريعة في مرحلة البقاء» كما وجب علينا في 
مرحلة الحدوث. 


ولكن دلالة المعجز على صدق مدعي النبوة متوقفة على القول 
بأن العقل يحكم بالحسن والقبح . أما الأشاعرة الذين ينكرون هذا 


)١(‏ الحاقة/ 44 0 - 45 . وباليمين: كناية عن القوة والقدرة. والوتين: نياط القلب وحبله. 


ا 





القول؛ ويمنعون حكم العقل بذلك». فلا بد لهم من سدّ باب 
التصديق بالنبوة. وهذا أحد مفاسد هذا القول» وإنما لزم من قولهم 
ههلا سد باب التصديق بالنبوة: لأن المعجز إنما يكون دليلاً على 
صدق النبوة» إذا قبح في العقل أن يظهر المعجز على يد الكاذب وإذا 
م يحكم العقل بذلك» لم يستطع أحد أن يميّر بين الصادق والكاذب. 

جواب ابن روزيبان ورذه 

«وقد أجاب «الفضل بن روزيهان» عن هذا الإشكال؛ بأن فعل القببح 

وإن كان ممكناً على الله تعالى» ولكن عادة الله قد جرت على تخصيص المعجزة 

بالصادق» فلا تظهر معجزة على يد الكاذب» ولا يلزم سل باب التصديق بالنبوة 

على قول الأشعريين. وهذا الجواب بين الضعف, متفكك العرى. 

أولاً: أن عادة الله التي يخبر عنها «ابن روزيهان» ليست من الأمور التي 
بالعقل» وإذا امتنع على العقل أن يحكم بالحسن والقبح دكا يرأه 
الأشعري - لم يمكن لأحد أن يعلم باستقرار هذه العادة لله تعالى . 

ثانياً. إن إثبات هذه العادة يتوقف على تصديق الأنبياء السابقين» الذين 
جاءوا بالمعجزات حتى نعلم أن عادة الله قد استقرت على تخصيص 
المعجزة بالصادق. أما المنكرون لتلك النبوات» أو المشككون فيها 
فلا طريق لهم إلى إثبات هذه العادة التى يدعيها «ابن روزهان» فلا 
تقوم عليهم الحجة بالمعجزة. 

ثالياً: إذا تساوى الفعل والترك في نظر العقل, وم يحكم في ذلك بقبح ولا 
حسن» فأي مانع يمنع الله أن يغير عادته؟ وهو القادر المطلق الذي لا 
يسأل عما يفعل» فيظهر المعجزة على يد الكاذب. 

رابعاً: إن العادة من الأمور الحادثة التي تحصل من تكرر العمل؛ وهو يحتاج 
إلى مفي زمان. وعلى هذا ف هي الحجة على ثبوت النبوة الأولى 


5" / 





الثابتة قبل أن تستقر هذه العادة؟ وسنتعرض لأقوال الأشعريين فيا 
بأتي» ونوضح وجوه فسادها(!) , 


٠‏ خير المعجزات ما شابه أرقى فئون العصر”) 

المعجز ‏ ىا عرفت هو ما يخرق نواميس الطبيعة» ويعجز عنه سائر أفراد 
البشر إذا أق به المدعى شاهداً على سفارة إلهية. وثما لا يرتاب فيه أن معرفة ذلك 
تختص بعلاء الصنعة التي يشابهها ذلك المعجزء فإن علماء أي صنعة أعرف 
بخصوصياتهاء وأكثر إحاطة بمزاياهاء فهم يميزون بين ما يعجز البشر عن الإتيان ' 
مثله» وبين ما يمكتهم .. ولذلك فالعلماء أسرع : تصديقاً بالمعجز. أما الجاهل فباب 
الشك عنده مفتوح على مصارعيه ما دام جاهادٌ بمبادىء الصنعة» وما دام يحتمل 
أن المدعي قد اعتمد على مبادىء معلومة عند الخاصة من أهل تلكا الصنعة. 
فيكون متباطفاً عن الإذعان. ولذلك اقتضت الحكمة الإلحية أن ص كل نبي 
بمعجزة تشابه الصئعة المعروفة في زمانه» والتي يكثر العلياء بها من أهل عصره. 
فإنه أسرع للتصديق وأقوم للحجة,؛ فكان من الحكمة أن يخص موسى ملل 
بالعصا واليد البيضاء. لا شاع السحر في زمانه وكثر الساحرون. ولذلك كانت 
السحرة أسرع الناس إلى تصديق ذلك البرهان والإذعان به.» حين رأوا العصا 
تنقلب ثعباناً» وتلقف ما يأفكون ثم ترجع إلى حالتها الأولى. رأى علماء السحر 
ذلك. فعلموا أنه خارج عن حدود السحر وآمنوا بأنه معجزة إلهية. وأعلنوا 
إيمانهم في مجلس فرعون, ول يعبأوا بسخط فرعون ولا بوعيله. 

وشاع الطب اليونان في عصر المسيح (ع) وأ الأطباء في زمانه بالعجب 
العجاب, وكان للطب رواح باهر في سوريا وفلسطين, لأنبم| كانتا مستعمرتين 
لليونان. وحين بعث الله نبيه المسيح في هذين القطرين؛ شاءت الحكمة أن تجعل 


)١(‏ البيان في تفسير القرآن (المدخل)» ص/ل/اا. 
(5) أخذنا هذا عن المصدر السابق ص/78 لا فيه من حسن البيان مع جزالة العرض ووضوح الحجة. 
وذلك إلى آخر عئوان: القرآن معجزة خالدة» فتنبه . 
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برهانه شيئاً يشبه الطب» فكان من معجزاته أن يحي الموق» وأن يبرىء الأكمة 
والأبرص. ليعلم أهل زمانه أن ذلك شيء خارج عن قدرة البشرء وغير مرتبط 
بمبادىء الطبء» وأنه نائىء عا وراء الطبيعة. 

وأما العرب» فقد برعت في البلاغة, وامتازت بالفصاحة؛ وبلغت الذروة 
في فلون الأدب؛: حتى عقدت النوادي وأقامت الأسواق للمباراة في الشعر 
والخطابة . فكان المرء يُقَدّر على ما يحسنه من الكلام» وبلغ من تقديرهم للشعر أن 
عمدوا لسبع قصائد من خخيرة الشعر القديم» وكتبوها بماء الذهب في القباطي ) 
وعلقت على الكعبة» فكان يقال هذه مذهُبة فلان إذا كانت أجود شعره(" . 

واهتمت بشأن الأدب رجال العرب ونساؤهم» وكان النابغة الذبياني هو 
الحكم في شعر الشعراء. يأي سوق عكاظ في الموسم فتضرب له قبة حمراء من 
الأدّم » فتأتيه الشعراء تعرض عليه أشعارها ليحكم فيها("» ولذلك اقنضت 
الحكمة أن يخص نبي الإسلام بمعجزة البيانء وبلاغة القرآن فعلم كل عربي أن 
هذا من كلام الله وأنه خارج ببلاغته عن طوق البشرء واعترف بذلك كل 


عرين غير عهابك. 
ويدل على هذه الحقيقة ما روي عن ابن السّكيت(7" أنه قال لأبي الحسن 
الرضا (ع): 


ولماذا بعث الله موسى بن عمران (ع) بالعصاء ويده البيضاءء وآلة 
السحر؟ وبعث عيسى بآلة الطب؟ وبعث محمداً - 8 وعلى جبيع 
الأنبياء - بالكلام والخطب؟ . 

فقال أبو الحسن (ع): إن الله لا بعث موسى (ع)» كان الغالب على 
أهل عصره السحر» فأتاهم من عند الله بما لم يكن ني وَسعِهم مئله؛ 





.7/8 ص‎ ١ العمدة: لابن رشيق ج‎ )1١( 

(1) شعراء النصرانية ج 7 ص 14١‏ طبع بيروت. 

(5) ابن السكيت: هو يعقوب بن إسحاق» وقد قتله امتوكل بسبب تشيعه لأهل البيت (ع)؛ ويكفى بأ 
يوسف» فراجم جامع الرواة للأردبيل ؟/540 ٠1541-‏ 


541 





وما أبطل به سحرهمء وأثبت به الحجة عليهم. وإن الله بعث 
عيسى (ع) في وقتقد ظهرت فيه الزمانات» واحتاج الناس إلى 
الطب» فأتاهم من عند الله بما لم يكن عندهم مثله. ويما أحيى لهم 
الموق» وأبرأ الأكمة والأبرص بإذن الله وأثبت به الحجة عليهم . 

وَإِنَّ الله بعث محمداً كك في وقت كان الغالب على أهل عصره 
الخطب والكلام وأظنه قال: الشعر ‏ فأتاهم من عند الله من 
مواعظه وحكمه ما أب بطل به قولهم » وأثبث به الحجة عليهم)(2. : 


وقد كانت للنبي معجزات أخرى غير القرآن» كشق القمر» وتكلم الثعبان» 
وتسبيح الحصى. ولكن القرآن أعظم هذه المعجزات شأناًء وأقومها بالحجة لأن 
العربي الجاهل بعلوم الطبيعة وأسرار التكوين» قد يشك في هذه المعجزات. 
وينسبها إلى أسباب علمية يجهلها. وأقرب هذه الأسباب إلى ذهنه هو السحر فهو 
ينسبها إليه» ولكنه لا يشك في بلاغة القرآن وإعجازه. لأنه يحيط بفنون البلاغة 
ويدرك أسرارها. على أن تلك المعجزات الأخرى مؤقتة لا يمكن لها البقاء 
فسرعان ما تعود خبرأ من الأخبار ينقله السابق للاجق» وينفتح فيه باب 
التشكيك. أما القرآن فهو باق إلى الأبدء وإعجازه مستمر مع الأجيال. 


؛ - القرآن معجزة إطية 
قد علم كل عاقل بَلَخنهُ الدعوة الإسلامية» أن محمداً - (ص) - بشر جميع 
الأمم بدعوتهم إلى الإسلام وأقام الحجة عليهم بالقرآن» وتحذاهم بإعجازه » 
ل 0 ثم تنزّل عن ذلك 


فطلب منهم أن يأتوا بعَشر سُوّر مثله مُفئّريات» ثم تحذّاهم إلى الإتيان بسورة 
واحدة. 


)١(‏ أصول الكافي ١‏ كتاب العقل والجهل» ج ٠‏ وأخرجه عن الحسين بن محمد عن أحمد بن محمد 
السياري عن أب يعقوب البغدادي عن ابن السكيت عن الإمام الرضا (ع) . 
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وكان من الجدير بالعرب ‏ وفيهم الفصحاء النابغون في الفصاحة أن 
يجيبوه إلى ما يريد» ويسقطوا حجته بالمعارضة» لو كان ذلك ممكنا غير مستحيل . 
نعم كان من الجدير بهم أن يعارضوا سورة واحدة من سور القرآن» ويأتوا 
بنظيرها في البلاغة» فيسقطوا حجة هذا المدعي الذي تحدَّاهم في أبرع كالاتهم» 
وأظهر ميزاتهم» ويسجلوا لأنفسهم ظهور الغلبة وخلود الذكرء وسمو الشرف 
والمكانة» ويستريحوا هذه المعارضة البسيطة من حروب طاحنة» وبذل أموال» 
ومفارقة أوطان؛ وتحمل شدائد ومكاره. ١‏ 


ولكن العرب فكرت في بلاغة القرآن فأذعنت لإعجازه» وعلمت أنها 
مهزومة إذا أرادت المعارضة: فصدّقَ منها قوم داعي الحق. وخضعوا لدعوة 
القرآن» وفازوا بشرف الإسلام» وركب آخرون جادة العناد» فاختاروا المقابلة 
بالسيوف على المقاومة بالحروف» وآثروا المبارزة بالسنان على المعارضة في البيان» 
فكان هذا العجز والمقاومة أعظم حجة على أن القرآن وحي إِلمي خارج عن طوق 
البشر. 

وقد يدّعى جاهل من غير المسلمين: أن العرب قد أتت بمثل القرآن 
وعارضته بالحجة, وقد اختفت علينا هذه المعارضة لطول الزمان. وجواب 
ذلك ٠:‏ أن هذه المعارضة لو كانت حاصلة لأعلنتها العرب في أنديتهاء وشهرتها في 
مواسمها وأسواقها. ولأخذ منه أعداء الإسلام نشيداً يوقعونه في كل مجلس» 
وذكراً يرددونه في كل مناسبة» وللقّنه السلف للخلفء وتحفظوا عليه تحفظ المدعي 
على حجته: وكان ذلك أقرٌ لعيونهم من الاحتفاظ بتاريخ السلفء وأشعار 
الجاهلية التي ملأت كتب التاريخ. وجوامع الأدب. مع أنا لا نرى أثرا لهذه 
المعارضة» ولا نسمع لما بذكر. على أن القرآن الكريم قد تحدّى جميع البشر 
بذلك, بل جميع الإنس والجن» و يحصر ذلك بجاعة خاصة. فقال عزْ من 
قائل : 

دِثُلْ لين اجْتَمَعَتِ الإنس َالْجِنُّ على أَنْ يَأنُوا بمئْل هذا الْقرْآنٍ لآ 
ينون ْله وَل كا بَعْضْهُمْ لِْعْضٍ طَهيراً» 17: 18. 


اللا 





ونحن نرى النصارى وأعداء الإسلام» يبذلون الأموال الطائلة في الحط 
من كرامة هذا الدين» والنيل من نبيه الأعظم. وكتابه المقدس. ويتكرر هذا 
العمل منهم في كل عام بل في كل شهر. فلو كان من الميسور لحم أن يعارضوا 
القرآن؛ ولو بمقدار سورة منه. لكان هذا أعظم لهم في الحجة. وأقرب الحصول 
الأمنية» ولما احتاجوا إلى صرف هذه الأموال. وإتعاب النفوس. 

هِيُرِيدُونَ ليُطْفِوءًا ثُورَ الله بِأنْوَاهِهِمْ وَاللَهُ مُِمُ ثوره وَلَوْ كَرِهْ 
الْكَافِرُونَ» :5١‏ 6. 

على أن مّن مارس كلاماً بليغأًء وبالغ في ممارسته زمان أمكنه أن يأتي بمثله 
أو يما يقاربنه في الأسلوب, وهذا مشاهد في العادة, ولا يجري مثل هذا في 
القرآن» فإن كثرة تمارسته ودراسته. لا تمكن الإنسان من مشابهته في قليل ولا 
كثير» وهذا يكشف لنا أن للقرآن أسلوباً خارجاً عن حدود التعليم والتعلم ولو 
كان القرآن من كلام الرسول وإنشائه. لوجدنا في بعض خطبه وكلاته ما يشبه 
القرآن في أسلوبه» ويضارعه في بلاغته. وكلمات الرسول ‏ (ص) - وخطبه 
محفوظة مدوئة تخنص بأسلوب آخر. ولو كان في كلماته ما يشبه القرآن لشاع نقله 
وتدوينه وخصوصاً من أعدائه الذين يريدون كيد الإسلام بكل وسيلة وذريعة. 
مع أن للبلاغة المألوفة حدوداً لا تتعدّاها في الأغلب, فإنا نرى البليغ العربي 
الشاعر أو الناثر تختص بلاغته في جهة واحدة؛ أو جهتين أو ثلاث جهات» 
فيجيد في الحماسة مثلاً دون المديح. أو في الرثاء دون النسيب. والقرآن قد 
استطرد مواضيع عديدة» وتعرض لفنون من الكلام كثيرة» وأق في جميع ذلك بما 
يعجز عنه غيره» وهذا ممتنع على البشر في العادة. 


القرآن معجزة خالدة 


قد عرفت أن طريق التصديق بالنبوة والإيمان بهاء ينحصر بالمعجز الذي 
يقيمه النبي شاهداً لدعواه. وا كانت نبوءات الأنبياء السابقين غتصة بأزمانهم 
وأجيالهم , كان مفنضى الحكمة أن تكون معاجزهم مقصورة الأمد ونخدودة. 
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لأنها شواهد على نبوءات محدودة, فكان البعض من أهل تلك الأزمنة يشاهد 
تلك المعجزات فتقوم عليه الحجة, والبعض الآخر تنقل إليه أخبارها من 
المشاهدين على وجه التواترء فتقوم عليه الحجة أيضاً. 
أما الشريعة الخالدة» فيجب أن تكون المعجزة التي تشهد بصدقها خالدة 

أيضاً» لأن المعجزة إذا كانت محدودة قصيرة الأمد لم يشاهدها البعيد؛ وقد تنقطع 
أخبارها المتواترة» فلا يمكن لهذا البعيد أن يحصل له العلم بصدق تلك النبوة 
فإذا كلفه الله بالايمان مها كان من التكليف بالممتنع» والتكليف بالممتنع مستحيل 
على الله تعالى» فلا بد للنبوة الدائمة المستمرة من معجزة دائمة. وهكذا أنزل الله 
القرآن معجزة خالدة ليكون برهاناً على صدق الرسالة الخالدة» وليكون حجة 
على الخلف كما كان حجة على السلف. وقد نتج لنا عم قدمناه أمران : 
الأول: تفوق القرآن على جميم المعجزات التي ثبتت للأنبياء السابقين» وعلى 

المعجزات الأخرى التي ثبتت لنبينا محمد يكل لكون القرآن باقيا 

خالداً؛ وكون إعجازه مستمراً يسمع الأجيال ويحتج على القرون. 
الثاني: إن الشرائع السابقة منتهية منقطعة, والدليل على انتهائها هو انتهاء 

أمد حجتها وبرهانهاء لانقطاع زمان المعجزة التي شهدت بصدقها. 

ثم أن القرآن يختص بخاصة أخرى» وبها يتفوق على جميع المعجزات التي 

جاء مها الأنبياء السابقون» وهذه الخاصة هي تكفله مهداية البشرء وسوقهم إلى 
غاية كاهم . فإن القرآن هو المرشد الذي أرشد العرب الجحفاة الطغاة» المعتنقين 
أقبح العادات والعاكفين على الأصنام » والمشتغلين - عن تحصيل المعارف وتبذيب 
النفوس - بالحروب الداخلية» والمفاخرات الجاهلية فتكونت منهم في مدة 
بسار آفة ذات خطر في معارفهاء وذات عظمة في تاريخهاء وذات سمو في 
عاداتها. ومن نظر في تاريخ الإسلام وسبر تراجم أصحاب النبي كَل المستشهدين 
بين يديه» ظهرت له عظمة القرآن في بليغ هدايته وكبير أثره» فإنه هو الذي 
أخرجهم من حضيض الجاهلية إلى أعلى مراتب العلم والكمال؛ وجعلهم يتفانوث 
في سبيل الدين وإحياء الشريعة) ولا يعبأون بما تركوا من مال وولد وأزواج. 
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وإن كلمة المقداد لرسول الله يكل حين شاور المسلمين في الخروج إلى بدر 
شاهد عدل على ما قلنا: 

ويا رسول الله امض لا أمرك الله فنحن معك, والله لا تقول ىا قالت 

بنو إسرائيل لموسى : إِذْهَبُ أنتَ وَرَبّْكَ فقاتلا إنا ههنا قَاعِدُونَ 

ولكن اذهب أنت وربك فقاتلا إنا معى| مقاتلون. فوالذي بعثك 

بالحق لو سرت بنا إلى برك الغراد ‏ يعني مديئة الحبشة ‏ لجالدنا معك 

من دونه حتى تبلغه. فقال له رسول الله كله خيراء ودعاله 
بخير(2, 


هذا واحد من المسلمين» يعرب عن عقيلته وعزمه. وثفانيه في إحياء 
الحق» وإماتة الشرك . وكان الكثير منهم على هذه العقيدة, متذرعين بالإخلاص. 


إن القرآن هو الذي و قلوب أوائك العاكفين على الأصنام ) المشتغلين 
بالحروب الداخلية والمفاخرات الجاهلية» فجعلهم أشدّاء على الكفار رحماء 
بيهم . . يؤثر أحدهم حياة صاحبه على نفسه, فحصل للمسلمين بفضل الإسلام 
ا . ومن قارن بين 
سيرة أصحاب النبي وسيرة أصحاب الأنبياء السابقين علم أن في ذلك سراً إشياً» 
وأن مبدأ هذا السر هو كتاب الله الذي أشرق على النفوسء. وطهر القلوب 
والأرواح بسمو العقيدة» وثبات المبدا. 


انظر إلى تاربخ الحواريين» وإلى تاريخ غيرهم من أصحاب الأنبياء تعلم 
كيف كانوا. كانوا يخذلون أنبياءهم عند الشدائد» ويسلموهم عند خشية 
الهلاك!! ولذلك لم يكن لأولئك الأنبياء تقدم على طواغيت زمائهم بل كانوا 
يتسترون عنهم بالكهوف والأودية . وهذه هي الخاصة الثانية التي تفضل القرآن 
على سائر المعجزات . 


)١(‏ تاريخ الطبري غزوة بدرج ١‏ ص ١4٠‏ الطبعة الثانية. 
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١‏ - جوائب أخرى إعجازية 
ولكن هل أن إعجاز القرآن منحصر ف فصاحته وبلاغته وبعض الوجوه 
الأخرى التي تقدم ذكرهاء أم أن هنالك وجوهاً أخرى عديدة تكشف عن هذا 
الإعجاز فيه وأنه من عند الله سبحانه ؟ . 


طبعاًء لا تقتصر جوانب إعجاز القرآن العظيم على ما ذكرء بل هو معجز 
من حيث تضمنه للأسرار الكونية والعلمية في عصر لم يكن أهله يفقهون شيئا 
منها. وهنالك جائب الاستقامة في البيان» وجانب الاتقان في المعاني والجانب 
النظامي والتشريعي السامق الذي احتوى كل ما يحتاجه الإنسان من أحكام 
وتشريعات ونظم تضمن له السعادة وللمجتمع الاستقرار والبوض. إلى غير 
ذلك من وجوه العظمة والإعجاز, التي حاول البعض النيل من القرآن وسموه 
بوضع الأضاليل وبث الأوهام حوها('». 


هل الأنبياء أفضل أم الملائكة؟ 
يقول العلامة الحلي7) في هذه المسألة : 
واختلف الناس هناء فذهب أكثر المسلمين إلى أن الأنبياء (ع) أفضل 
من الملائكة. وذهب آخرون منهم وجماعة الأوائل إل أن الملائكة ع0( 
أفضل ء واستدل الأولون بوجوه ذكر المصئف97) منبا وها للاكتفاء 
بهء وهو أن الأنبياء (ع) قل وجد فيهم القوة الشهوية والقوة الغضبية 
وسائر القوى الجسانية كالخيالية والوهمية وغير ذلك» وأكثر أحكام 
هذه القوى يضدٌ حكم القوة العقلية ويمانعهاء حتى أن أكثر الناس 
يلتجىء إلى قوة الشهوة والغضب والوهم ويترك مقتضى القوة 


له راجع كل هله الوجوه والموضوعات البيان فق تفسير القرآن للؤمام السيد أبو القاسم ال خوثي 


(المدخل) ص 45 -11. 
(1) كشف اراد في شرح تجريد الاعتقاد؛ ص 1737 178. 


زقة يعني الخواجة نصير الدين الطوسى » رحه الله صاحب تجريد الاعتقاد. 
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العقلية, والأنبياء (ع) يقهرون قوى طبائعهم ويفعلون بحسب 
مقتضى قواهم العقلية ويعرضون عن القوى الشهوانية وغيرها من 
القوى الجسمانيةء فتكون عبادائهم وأفعالهم أشق من عبادات الملائكة 
حيث خلوا عن هذه القوى وإذا كانت عباداتهم أشق كانوا أفضل 
لقوله (ع): أفضل الأعال أحمزها. . .». 
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مختصر سيرة خاتم الأنبياء محمد (ص) 


١‏ - نسبه الشريف 

هو محمد بن عبد الله بن عبد المطلب بن هاشم سيد قريش. أَمّه آمنة بنت 

وهب 
؟ ‏ مولده ونشأته 

ولد محمد بن عبد الله (ص) في ١7‏ ربيع الأول عام الفيل» في مكة 
المكرمة . يتياً حيث كان أبوه قد توفي في طريق عودته من الشام بتجارة له. 

وقد أخذته على عادة العرب آنذاك ‏ حليمة السعدية لترضعه؛ فبقي 
عندها في قبيلة بني سعد ستتين» وفطم من الرضاع: فعادت به إلى أهله في مكة» 
وعند عودتها إلى قبيلتها عادث فاصطحبته معها وبقي عندها حتى العام الخامس 
من عمره. حيث كفله جده عبد المطلب وغمره بعطفه وحنانه ورعايته . ولقد كان 
جده يتوسم فيه مستقبلاً عظياً. وعندما بلغ السادسة من العمر توفيت أمه آمنة 
وفي السنة الثامنة من عمره» توفي جده عبد المطلب. 

وعندها ؛ كفله عمه أبو طالب» الذي عوّضه بكل صدق وعطاء ما كان 
قد افتقده بموت أبيه وأمه وجده من رعاية وعطف وحبء فكان ينام في فراشه؛ 
ويأكل معهء ويصطحهه إذا خرج من داره. : 
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مرحلة الشباب 


وعندما بلغ محمد (ص) مرحلة الشباب» دخل معترك اماق وكان أ ول 
عمل قام به زعي الغنم لبعض أهل مكة مقابل أجر زهيد. . ولذا كان (ص) 
يقول: «كنت أرعى الغنم على قراريط لأهل مكةء وما من نبي إل وقد 
رعاها. . 


4 - زواجه وبعثته 


وعندما بلغ الخامسة والعشرين من العمرء أرسلته خديجة بنت محويلد 
وكانت من أشرف نساء مكة ‏ في تجارة لها إلى الشامء بعدما ذاع ذْكْرهُ الحسن» 
وسمعت هي بصدته وأمانته وأخلاقه» فعاد من هذه الرحلة التجارية وقد ربحت 
مالا كثيراً. وكانت خديجة قد وقعت بحب رسول الله فتزوجها (ص) وهو في 
هذه السن» وكان عمر خديجة أربعين سنة. 

ولقد كان (ص) في هذه المرحلة من عمره الشريف وإلى أن قارب 
الأربعين» يحس بباتف داخلي يشدّه إلى التأمل والتفكر في ملكوت السماوات 
والأرض» ويدفعه عن كل تصرف غير لائق من قول أو فعل» ولذا كان يخصص 
شهراً كل عام يقضيه في العبادة والتأمل والانقطاع إلى الله في غار حراء. حتى كان 
يوم ' بلغ فيه محمد (ص) الأربعين عاماء ودقت ساعة إشراقة النور وإطلالة 
المدى, وولادة الوسلام من جديدء فكانت البعثة النبوية» مببوط الوحي على 
قلب رسول الله (ص) حاملا البيان الإلمي الأول «يسم الله الرحمن الرحيم ‏ اقرأ 
باسم ربك الذي خلق. . . 4 إلى آخر سورة العلق. 

وقد عرف (ص) طيلة أيام حياته. طفولة وشباباً قبل البعئة بأنه يملك 
شخصية متميزة قوية متوازنة» متصفة بأكرم الشمائل وأنبل الصفات» حتى غرف 
بين قومه بالصادق الأمين. وكان عي عاقال بشكل لا يتناسب مع مرحلة 
الشباب التي تقئرن عادة بالطيش والاندفاع والتسرع . 

وكان ذلك كله من صوّر لطف الله سبحانه به وإعداده له ليتحمل أمانة 
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الله غاطباً نبيه : «وكذلك أوحينا إليك روحاً من أمرنا ما كنت تدري ما الكتاب 
ولا الإيمان» قال (ع): خَلْق من خَلّق الله كان مع رسول الله (ص) مخبره 
ويسدّده وهو مع الأئمة من بعده. 


ه ‏ بداية الدعوة 


وعد اقنفاه مه عار حراة نياء واضطجع في فراشه لتهدأ نفسه قليلا من 
عظمة مفاجأة الوحي لأول مرة. إذا بالنداء الساوي ينطلق من جديد. بعل بعثته 
بساعات» معلناً بداية الدعوة المباركة إلى أهل الأرض ونزلت عليه سورة ال مدثر: 

ويسم الله الرحمن الرحيم» يا أسها مدي كم فأنذر ورئك فكبر 
وثياتَكَ فطهّرء والرّجز فاهجر. . . #إلى آخر السورة. 

ومباشرة؛ اطلع رسول الله (ص) زوجته خديجة وابن عمه علياً (ع) على 
أمرهء ودعاهم إلى الإسلام » فاستجابا بلا تردد لدعوته» وصدّقاه وآمنا به» فكانا 
أول مسلمَين في الأرض بعد رسول الله (ص) . 

ثم ابتدأ بدعوة من كان يرجو فيه الخير والاستجابة من الناس سرأء حتى 
بلغ عددهم الأربعين . من جميع الطبقات الاجتاعية» وأخذ يعلمهم القرآن 
والأحكامء وكانوا يقيمون الصلاة سراً في بعض شعاب مكة. 


؟ ‏ «وأنذر عشيرتك الأقريين» 


وبعد مرور ثلاث سنوات على السرّية في الدعوة إلى الله نزل الأمر الإللهي 
بإعلانها: «وأنذر عشيرتك الأقربين: وأخفض جناحك لمن اتبعك من المؤمنين؛ 
فإن عصّوك فقل إن بريء ما تعملون4. 

فدعا النبي (ص) عشيرته إلى طعام» ثم وقف فقال: 

ويا بني عبد المطلب» إن الله بعثني إلى الخلق كافة» ويعثني إليكم خاصة. 


50١ 





فقال: وأنذر عشيرتك الأقريين وأنا أدعوكم إلى كلمتين خفيفتين على اللسان» 
ثقيلتين في الميزان» تملكون بها العرب والعجمء وتنقاد لكما بها الأمم. وتدخلون 
بها الجنة» وتنجون بها من النارء شهادة لا إله إلآ الله وأن رسول الله فمن 
يحيبني إلى هذا الأمر ويؤازرني عليه وعلى القيام به يكن أخي. ووصبي» 
ووزيري» ووارثي» وخليفتي من بعدي)2(©. 

وكرّر النبي (ص) هذه الدعوة ثلاث مرات؛. فكان يلقى التنديد والمعارضة 
من عمه أبي لهب» ولم يؤيده من بين كل الحاضرين - وكانوا أربعين ‏ إلا عمه أبو 
طالب حيث قال له: «فامض لا امرت به فوالله لا أزال أحوطك وأمنعك)9). 

وابن عمه علي بن أبي طالب حيث وقف في كل مرة من المرات الثلاث 
ليقول تغاطباً رسول الله (ص): «أنا يا رسول الله أؤازرك على هذا الأمرء وفي 
لمرة الثالثة» التفت رسول الله (ص) إلى علي قائلاً له «اجلسء فأنت أخي 
ووصئي ووزيري» ووارثي » وخليفتي من بعدي ...)20 

فانصرف القوم ساخرين من أبي طالب قائلين له: «ليهنئك اليوم أن 
دخلت في دين ابن أخيك فقد جعلٌ ابنك أميراً عليك:9©). 

الدعوة العامة 

بعد ذلك ابتدأ النبي (ص) يجهر بدعوته للناس كافة» عندما نزل الأمر 
الإلمي : «إفاصعٌ بم ؤْمّر وأعرض عن المشركينء إنَا كفيناك المستهزئين» . 

وهكذا ابتدأ دين الله ينتشرء ولكن ابتدأت مرحلة التكذيب والمحاربة 
لرسول الله (ص) والتنكيل بالمؤمنين به. إلى أن أذن الله بأن يهاجروا إلى الحبشة, 


وكانت لكر الصغرى. وكان من أمر قريش ما كان من | إرساهم إلى ملك 
الحبشة وفداً ليستردٌوا من هاجرء حيث رفض نجاشي الحبشة هذا الأمرء وأكرم 


)١(‏ و(؟) و(") أخرجه الطبري في تاريخه الجزء/١‏ ص 7١7‏ والكامل لابن الأثير الجزء/ 7 ص 77ء 
والإمام أحد في مسنده الجزء/ ١‏ ص ١١‏ وص 1064. 
(5) تاربخ الكامل لابن الأثير الجزء / ١‏ ص 014 وفقه السيرة للشيخ محمد الغزالي ص ؟١٠.‏ 


ااا 





المؤمنين المهاجرين» وأمّن لهم الإقامة في رعايته وحمايته . 
وكان ذلك من جملة الأسباب التي دفعت طخاة قريش أن يضيقوا على النبي 
شعاب مكة» ومنعوا عنهم كل تموين وإمداد؛ وكتبوا بذلك كتابا تعاهدوا فيه على 
واستمر الحصار ثلاث سئين. وصير النبي (ص) وبقية بي هاشم ومن 
معهم من المؤمنين على الأذى» فأرسل الله حشرة فأكلت الكثتاب المأثوم بحيث لم 
تترك منه إلا كلمتين هما: «باسمك اللهم»). 
ويذلك فشل أسلوب المقاطعة هذا. وانتصر الحق . 
وبعد هذا الفشل للشرك في محاربة الإيمان, كانت معجرة الإسراء. 
ثم كان عام الحزن حيث توفي فيه أكبر سَنْدين للنبي (ص) في دعونه؛ 
زوجته خديجة أم المؤمنين» وعمه أبو طالب مؤمن قريش . 
وقد قال رسول الله (ص) حينما توفي أبو طالب «ما زالت قريش كاعَةٌ عني 
حتى مات أبو طالب)20. 
بيعة العقبة الأولى 
وف السسئة الحادية عشرة من بدء الدعوة الإسلامية المباركة بمكة» تمت أول 
بيعة من قبل جماعة من الخزرج جاؤوا إلى مكةء فالتقاهم النبي (ص) ودعاهم 
إلى الإسلام » فأجابوه وأسلموا ثم رجعوا إلى قومهم في المدينة يبشرونهم بالدين 
الحديد» وينشرونه بينهم » فكانت هذه بيعة العقبة الأولى. 
4 ببعة العقبة الثانية 


ششحم 


. 111 ومستدرك الحاكم الجزء/؟ ص‎ 71١7 تاريخ الطبري الجزء/7١ ص‎ )١( 
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وكان أعضاء هذا الوفد قد آمنوا به قبل لقائه فبايعوه على أن يسمعوا له ويطيعواء 
وأن لا يخافوا في الله لومة لام وعلى أن يلصروه» ويمنعوه من كل عَدّوِ إن هو 
هاجر إليهم ليقيم معهم في المدينة ا منورة. ' 

وكانت هذه هى ببعة العقبة الثانية . 


٠‏ المجرة الكبرى 

وقد فتحت ببعة العقبة الثانية باب الهجرة واسعاً أمام أرتال المؤمنين 
ال مهاريين بدينهم من ظلم طغاة المشركين بمكة. وذلك إلى المدينة . وبقي رسول 
الله (ص) مع على (ع) وغيره من المسلمين في مكة. إلى أن أذن الله له بأن يتركها 
مهاجراً إلى يثرب بعد أن قرّر المشركون قتله فنبأه الله بمؤمراتهم . 

«وإذ يمكر بك الذين كفروا ليثبتوكَ أو يقتلوك. أو يُخرجوكٌ ويمكرون 
ويمكر الله والله خير الماكرين» . 

ولكن الله أنجاه منهم ) فخرج من مكة بعد أن أمر ابن عمه علي بن أبي 
طالب بالمبيت في فراشه ويلتحف بِبَرْدَته وكان (ص) يقرأ الآية: «وجعلنا من 
بين أيديهم سدا ومن خلفهم سدا فأغشيناهم فهم لا يبصرون». 

وعندما اكتشفوا أن علياً هو الذي كان في فراش النبي » راحوا يقتفون أثره 
فلم يوفقوا. وكان معه صاحبه أبو بكره حيث لحثا إلى مغارة.» فجاءت عنكبوت 
بإيجاء إلمي فنسجت خيوطها على بابهاء وعندما وصل المشركون إليه ورأوا خيوط 
العنكبوت التي لم تس تيقنوا أنه ليس فيها. وخاف أبو بكر خوفاً شديداً أنساه أنه 
برفقة رسول الله المؤيد من قِبله تعالى. وقد حاول رسول الله (ص) تهدئته وبذلك 
نزلت الآية الكريمة: 
«إلا تنصروه فقد نصره الله إذا أخرجه الذين كفروا ثان اثنين إذا هما في الغار إذ 
يقول لصاحبه لا تحزن إن الله معنا فأنزل الله سكينته عليه وأيده بجنود لم تروها 
وجعل كلمة الذين كفروا السفلى وكلمة الله هي العليا والله عزيز حكيم» ومن 
الواضح أن الضمير في (عليه) وكذا في (ايده) يرجع إلى رسول الله (ص). 


ا 





-١‏ في المدينة 


وفي المديئة» ابتدأ (رص) ببناء أسس الدولة الإسلامية» فبنى أول مسجد في 
الأرض سمي بمسجد اانبي (ص) وبنيت حوله الدّور. وكان المسجد هذا 
مسجداً للعبادة» ومكاناً للاجتماعات وتداول أمور الأمة» والحكم والقضاء بين 
الناس» وَرَسُم الخطط العسكرية؛ وتعبين المبعوثين والولاة» ى) كان مدرسة 
لتعليم المسلمين أحكام دينهم ودنياهم . 

وفي المدينة آخى بين المهاجرين والأنصارء بأن أمر رسول الله (ص) كل 
أنصاري أن يتخل له أخاً من المهاجرينء وعندما فرغ من ذلك؛ اتخذ (ص) 
علي بن أي طالب أخاً له(١)‏ وخاطبه بقوله: «أنت أخي في الدنيا والآخرة»”». 

وهكذا انطلق الإسلام ديناً ودولة» وتحقق أول نصر عسكري للمسلمين 
بقيادة رسول الله (ص) في السئة الثامنة للهجرة» من خلال معركة بدر الكبرى. 
حيث حظمت القوة الضاربة لقريش في تلك المعركة الهجومية للمسلمين» بعد 
أن خاضوا قبلها في السنة الخامسة للهجرة أكبر معركة دفاعية وأولها هي معركة 
الخندق عندما هاجم المشركون المدينة ليقضوا على الإسلام في عاصمته الجديدة 
بمعاونة أعداء الله من بهودها. ْ 

وكانت نتائج معركة بدر الكبرى من أهم الأسباب التي اخلت الطريق أمام 
المسلمين إلى مكة عاصمة الإسلام في انطلاقته الأولى» حيث تم لهم بنصر الله 
فتحها في العام الثامن للهجرة في شهر رمضان المبارك . 

وينتائج معركة بدرء أفصح الإسلام عن عالميته» حيث بعث رسول 
الله (ص) البعوث والرسائل إلى ملوك وحكام الأقطار يدعوهم فيها إلى الدخول 
قي دين الله الإسلام . 

وهكذا شاء الله لدينه أن يعم بنوره الأرض كما وعدء وهو أصدق 





)0 راجع السيرة النبوية لابن هشام الجزء/ 7 ص 6. 
(9) صحيح الترمذي الجزء/١‏ ص وكتاب الرياض لمحب الدين الطبري الجزء/؟ ص177. 


ونم 





الصادقين: طليُظْهرَه على الدين كله ولو كرة المشركون». 

وفي السئة العاشرة حج رسول الله (ص) آخر حجة له مع حشد عظيم من 
المسدمين» ولذا سميت حجة الوداع. وفيها خطب آخر خطبة له في غدير خم 
وما جاء فيها: 
5 00 0 عل برلا اللهم والر من والاف واد من عاداة. . , ٠‏ نان 
سائلكم حين تَرِدُونْ عَلّ عن الثقلين كيف تخلفوني فيهماء كتاب الله عز وجل 
وعترتي أهل بيتي» فإنه نبأني اللطيف الخبير أنهها لن ينقضيا حتى يردا عَللّ 
الحوض) . 

وغلدها وصل (ص) إلى المديئة» اشتد به المرض» فأحس بأنها النباية 
فاستدعى علياً (ع( وأوصاه بجميع وصاياه» ثم انتقل إلى الرفيق الأعلى (ص). 

وقل تولى علي (ع) تجهيزه» ثم أمر المسلمين بالدخول لإلقاء النظرة 
الأخيرة. وبعد أن صلل جميع المسلمين عليه. دفئنه علي (ع) وأهل بيته وجمع من 
الصحابة في الحجرة التي فارق فيها الحياة. 


وصل الله على محمد وآل محمد 


)١(‏ راجع الصواعق المحرقة لابن حجر نقلاً عن الترمدي والنسائي وابن حنبل: ك| نص عليه الإمام 
أحمد في مسنده وقال: رواه ثلائون صحابياء كا رواه ابن ماجة في صحيحه ص ؟١.‏ 
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ا 


لداك كدت فحنت ات “حنك ذناللعتا 





كندل لددك؟© شنتالاك ٠‏ اعت تيل 1 
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١‏ معنى المعاد 

| المعاد في اللخة("2 . 

المعاد : بالففح » مصدر ميمي » من عاد الشيء ؛ كرو اعرد + 
ومعادا » وعاد إليه » وله , وفيه » وعليه » بمعنى رَجَعْ . 

وقد يطلق المعاد » ويكون اسم زمان يراد مئه وقت الرجوع . 

وقد يطلق » ويكون اسم مكان يراد منه مكان الرجوع . 

ب المعاد في القران . 


وقد ورد هذا اللفظ في القرآن الكريم بإطلاقات مختلفة . قال 
تعالى : ط إن الذي فرض عليك القرآن لرادك الى معاد 2174 ط وَمَنْ عاد 








رم رج هيل النجيد لمان ماطاع زج قار الح امقس بن ار 
الرازي » ومعجم الفاظ القران الكريم / مجمعم اللغة 
العربية / م / ! . ع. و.د. 

(9) القصص / 86 


ينض 





فأولئك اسحاب الثار هم فيها خالدون )١١*‏ « والقمر قذّرناه منازل حتى 
عاد كالعرجون القديم 94)« قد افترينا على الله كذباً إن تُدنافي 
ملتكم 4 « منهبا خلقناكم وفيها نعيدكم ومنها نخرجكم تارة 
اخرى »*17) ط كما بدأنا اول خلق نعيده 94") . 

وقد عُبّر في القرآن الكريم عن المعاد بمعناه الزماني او المكاني . بألفاظ 
كثيرة . 

مثل : يوم الدبو 0 الآخر( 39 سم القيامة(5». يوم 
الفصل7), يوم الحساب7"١6‏ يوم التلاق('» يوم الآزفة19١).‏ يوم 
التّناد"2؛ الساعة23549. يوم الجمع2292. يوم الوعيد9). يوم 





. البقرة / هلالا‎ )١( 
. )يس /؟6"”‎ 
48 / الاعراف‎ )5( 
. (؟)طه /ل مه‎ 

(8) الانبياء / ٠١4‏ . 
(5) الحجر / ه" . 
) البقرة / /ا/1١‏ . 
(8) البقرة / 46 
(4) الصافات / ١؟‏ 
(٠)صض‏ /#م. 
(١١)غافر/ 1١6‏ . 

(؟١)‏ غافر/ 1١4‏ . 
)١19‏ غافر / ؟”" . 
)١5(‏ غافر / 65 . 
)١6(‏ الشورى / ل . 
(كا)اق/ 5١‏ 


ل 





الخروج (1) 0 م التغاين 9( 3 اليوم الموعود (9) 0 الحشر 43) 0 
ج ‏ المعاد قي الاصطلاح 


عرف المعاد بأنه « الرجوع الى الوجود بعد الفناء » او رجوع اجزاء 
البدن الى الاجتماع بعد التفرق » والى الحياة بعد الممات . والأرواح الى 
الأبدان بعد المفارقة »©) . 

وعرّفه ابن سينا في رسالته الأضحوية(١١)‏ بأنه « الحال الذي كان 
الشيء فيه فباينه فعاد إليه » ثم نقل الى الحالة الأولى او الى الوضع الأول 
الذي يصير اليه الإنسان بعد الموت وانفصل عنه قبل ا حياة الأخرى . » . 


03 ف نا تا 


؟-ماهوالموت ؟ 

نا كان المعاد يتوقف على الموت ء استدعانا ذلك الى طرح هذا 
السؤال : ما هوالموت؟ 

الموت . من الحقائق البديهية التي لا يمكن ان يختلف فيها اثنان 
على هذه الأرض » بليدين كانا او نابغتين » غنيين او فقيرين . . ٠‏ 


وكا ان الموت من البداهة بمكان » فقد اصبح من البداهة ايضا حتى 





(ل)ءق/ ؟:؛. 

(") التغابن / 4 . 

(”) البروج / 7 . 

(4) ق/44. 

(6) عبد الحكيم السيالكوتي في شرحه لمواقف الإيجي المطبوع بهامشه الجزء 4 / 3184 . 

(5) نقله عنه الدكتور محمد عاطف العراقي في كتابه « النزعة العقلية في فلسفة ابن رشد 
عبامش ص : 79137 . 


اك 





بنظر العلم الحديث ‏ ان حقيقة الموت » سر من الأسرار التي لم يستطع احد 
ان يصل الى كنبها ‏ اويسبر أغوارها . 

حتى ان المائقي إجابة على سؤال : لماذا الموت ؟ والتي وَضِعَت من 
قِبَل العلماء » لم تعْدٌ ان تكون تكهنات ونظريات » م نَرْقٌ بَعدُ الى مرتبة 
الحقيقة العلمية الى لا جدال فيها . 

وكل ما يمكن ان يقال في هذا الصدد . هوان الجسم الإنساني في 
لحظة ماء يتوقف عن العمل ١‏ ليصبح جئة هامدة لا حراك فيها. ولا 
حياة . 

فيقال : مات ! .. 

غاية الأمر . ان شيئاً ماء كان يتصرّف في هذا الجسد» ويدبره ». 
وان هذا الشىء قد انصرف عن تدبيره والتصرّف فيه . بعد ان فقد ذلك 


البدن استعداده وقابليته » فتركه وانفصل عنه : 
وهذا الشيء 2 هو الذي يعبر عنه الإلهيون بالروح او النفس 505 


النفس بين التجريد والتجسيد 

هيد 

لا إشكال ء في الارتباط الوثيق » بين مسألة البت في امر النفس من 
تجردها او تجسّدها وبين القول بخلودها . إذ إن القول بالخلود » متوقف 
توقفاً جوهرياً على اختيار القول يتجرد النفس . 

كما لا يخفى , مدى الارتباط الوثيق » بين مسألة خلود النفس وبين 
الايمان بعقيدة المعاد . 

ولعله لأجل هذا الارتباط » يصر ابن رشد الفيلسوف . على التسوية 
بين خلود النفس والمعاد في غالب كتاباته وإن يكن المفهوم من مجمل 


1 





كلامه حول موضوع المعاد ‏ انه لا يؤمن بغير المعاد الروحاني » وإذا كان 
لا يد من أجسام هذه الأرواح ١‏ فإنها « امثال هذه الأشياء التي كانت في 
هذه الدارء لا هي بعينها » لأن المعدوم لا يعود يالشخص » وانما يعود 
الموجود لمثل ما مْدِم لا لعين ما عَدِم 2326. 


أ م المراد بالنفس ؟ 
المراد من « لفظة النفس الشيء الذي يشير اليه كل انسان بقوله : 
انا » حين يقول : انا فعلت » وانا ادركت : "لفق 


وقد ذهب ابن.حزم » الى انها كلمة مرادفة لكلمة الروح9» 


ب - نعم للتجريد 

ذهب اكثر الفلاسفة والمتكلمين المسلمين » بل الفلاسفة الإلهيون 
قاطبة2» , الى القول بأن النفس جوهر روحاني » قائم بنفسه . وغير 
متحيز » مما يؤهلها للخلود والبقاء . 

وإن كان هؤلاء واولئك قد اختلفوا فيم| بينهم . في طرق الاستدلال 
على ذلك » حيث عوّل الفلاسفة فيم ذهبوا اليه من تجرد النفس على 
العقل . بينها ذهب كثير من المتكلمين0*» ؛ الى ان العقل وحده لا يفي 
بالغرض ء إذا تجرّد عن دلالة الشرع... ولذا نجد أبا حامد الغزالي 





)١(‏ يراجع للاطلاع عل رأي ابن رشد في المسالق» كتابه «١‏ تهافت التهافت» 
ص / 4؟١‏ كما يراجع كتابه الآخر « البحث عن مناهج الأدلة » ص / 596 وما 
بعدها . 

9) الاربعون للرازي ص / 554 - 

(") الفصل / ه / 4لا و / 7٠١‏ وما بعدها . 

(4) تهافت التهافت لابن رشد ص / 477 - 

(ه) تهافت الفلاسفة للغزالي ص / 1" 


عمق 





يقول(() : 

«وانما نريد ان نعترض الآن على دعواهم اي الفلاسفة ‏ معرفة 
كون النفس جوهراً قائأ بنفسه ببراهين العقل . ولسئا نعترض اعتراض من 
يبعد ذلك من قدرة الله » او يرى ان الشرع جاء بنقيضه بل ريما نبينْ في 
تفسير الحشر والنشر ء ان الشرع مصِدّق له » ولكننا ننكر دعواهم دلالة 
مجرد العقل عليه » والاستغناء عن الشرع فيه . . . » 

ونرى ابن رشد الفيلسوف”9»© . يعزو هذا الخلاف حول كيفية 
الاستدلال وطرقه بين الفلاسفة والمتكلمين . المسلمين » الى غموض امر 
النفس . 

وحيث إن الله سبحانه » لم يختص به من الناس إلا العلماء الراسخين 
في العلم » ولذلك قال سبحانه : # ويسألونكِ عن الروح قل الروح من 
امر ربي وما أوتيتم من العلم الا قليلآً . .. 94" . 


ج - الأدلة العقلية على التجريد 
وقد استدل على تجرد النفس بعدة أدلة42» نورد بعضاً منها مبتعدين ما 
امكن عن الغموض والتعقيد ١‏ 


الدليل الأول : ان النفس محدل لعوارض ء من اوضح خصائصها 
البساطة وعدم التركيب » كواجب الوجود لذاته » فمن 


. 780-71١١ / تهافت الفلاسفة للغزالي ص‎ )١( 

(؟)تبافت التهافت ص / 877 . 

زفة الإسراء / ١1/‏ 7 

(5) راجع شرح تجريد الإعتقاد للعلامة الحلي ص / ١8‏ وما بعدها ء والأربعين في 
اصول الدين للرازي ص / 714 وما بعدها. والمواقف للإيجي مع شسرحها 
للجرجاني / / / 748 وما بعدها . 


يفف 


الدليل الثاني : 


الدليل الثالث : 





الشابت ان ذاته تعالى غير قابلة للقسمة والتركيب سأي 
وجه من الوجمه .. والعلم به عارض عل النفس . واذا 
كان المعلوم عير قابل للقسمة والتعدد ‏ كان العلم به 
غير قابل لذلك ا 
وإذا تم هذاء لا بد وان يكون محل هذا العارض 

وهو النفس . ٠‏ مجرداً عن الجسمية والتحيز ؛. ندا 
من مقولة استحالة حلول المجرد في الملدي . 

ان القوة الحانّة في الجسم المادّي » تضعف بضعفه ء 
ولذا نجد قوة الانسان حال الكهولة او الشيخوخة » 
أقل من قوته حال الشباب او الرجولة . بينما نرى 
عكس ذلك بالنسبة الى النفس , فإنها حال الشيخوخحة 
تقوى وتكثر تعقلاتهاء. وهذا دال على انتفاء تبعية 
النفس للجسم في حال ضعفه . وآلا لضعفت وقويت 
بضمفه وقوتها وذلك دال على انها ليست جسم ولا 
شيثاً من مقولته". 

ان النفس البشرية » تستطيع ما تعجز عنه الأجسام 
المادية . 


فالاجسام المادية » لا تقوى على ما لا يتناهى ء » في حين 


ان 9 0 » تقوى ل تقل الأعداد الغير 


فتكون مجردة وبسيطة . 


د تعقيب وتوضيح . 
من كل ذلك . يتضح لناء أن النفس مما لا يمكن ان يتطرق اليها 


الفناء والفساد 


ارغفا 





لأن الفناء والفساد انما يتطرّقان الى الأجسام المادية المركبة ٠‏ التي 
تتحلّل بتحلّل اجزائها التي تتألف منها . ومن الواضح ان الشيء عدم عند 
عدم جرثه . 

ولا كانت النفس جوهراً روحانياً ليس من مقولة المادة والأجسام 
المادية في شىء ٠‏ جوهراً بسيطاً ليس لحا اجزاء » وبالتالي غير قابلة للقسمة 
والتركيب . استحال على يد الفناء أن تمتد اليها . 


وهذا هومعنى بقائها وتخلودها . 


4 - مع الماديين 

الماديون., هذه الففة التي سجنت الانسان ضمن قمقم عام 
الضرورات . ونظرت اليه على انه شيء من الأشياء , او مجرد آلة معقّدة 
التركيب ٠‏ تنتهي الى العدم » عندما تشاكل قطعها واجزاؤها ليؤق بآلة 
جديدة تحل محلها وتؤدي نفس الدور وهكذا 5 

من الطبيعي جداً . ان ينكر هؤلاء الماديون المعاد . 
في حقيقته » الى إنكارهم المطلق للروح » وإصرارهم على القول. بأن 
الشعور ما هو الا نتيجة ردود الفعل العصبية . لمؤثرات العام الخنارجي 
المحيط بالانسان » وتفاعل الاعصاب معها . 

وبديبي عند هؤلاء . انه بالموت . يتحلل الجسم ويتلاشى . فلا 
مجال بعد ذلك لإمكانية حياة بعد هذا التلاشي والتحلل المعبر عنه بالموت . 

والحقيقة » ان هذه الحجة التي استند اليها هؤلاء الجاحدونء» 
تتكىء على مقنولة فاسلة ,» مضمونا . ان الروح ليست الا تفاعلات 
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كيماوية محضة تُفْرَّز إفرازاً داخل اعضاء البدن . 

والذي أدى مهم الى هذه المقولة 2 عدم اعمان المادين , إلا مما خضع 
للتجربة والحواس » والانابيب المختبرية ولذاانكروا عالم الغيب . ووصموا 
الأديان بالخرافة , لأنها هي التي ابتكرت هذه المفاهيم . 

فاللهء والملائكةء والجن » والوحي 3 والروح » والآخرة » ماهي 
إلا أباطيل في نظرهم , لأن انابيب مغتبراتهم لم تثبتها . 

وقد نسي هؤلاء ١‏ او تناسوا » ان عدم إثبات التجربة لشيىء لا 


يبدل حتى في منطق العلم الذي يؤهون . على عدم وجوده ‏ انطلاقا من 
القاعدة الفلسفية الى تنص 2 على ان عدم الوجدان لا يدل على عدم 


الوجود . 

ثم 3 هل ان هؤلاء الماديين » استطاعوا ان ينفذوا بالتجربة الى 
حقائق الاشياء » ويخضعوها لأنابيبهم المختبرية ؟ 

فالطاقة مثلً » حقيقة ثابتة عندهم لا تقبل الشك ومع ذلك » فهم 
لا يستطيعون ان يفهمونا » او ان يدّعوا فهم ماهية هذه الطاقة . اوان 
يجعلونا نلمسها او نحسها : 

وكذلك الذرة » بل المادة نفسها . 

وعليه .2 بناء على مذهبهم ؛ يجب ان ننفي وجود الطاقة . او 
لذرة » اوالمادة !!!؟ 

وهذا سخف وأيما سيخف : 

وقد ناقشنا دعاوى هؤلاء 3 وفتدناها 5 الفصل الغاني من هذا 
الكتاب 3 حيث بينا بالأدلة والبراهين العقلية والعلمية ان هذا المذهب لا 
يستطيع ان يفسر حتى نفسه . 


ونبهنا هناك » على ان المادة التي اقاموا على اساس منها كل مقولاتهم 
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اثباتاً ونفياً » لا تصلح اساساً لإثبات ما رَمُوا اليه » من ان العالم « منطو 
على ذاته» ومكتف بذاته » ومعتمد على ذاته, ومدير لذاته. » وأن 
« الكون يقف على رجليه غير معلّق بأربطة حذاء كونية » . 

وما اصدق ما قاله العالم الأمريكي سيسيل : 

وان الطبيعة لا تفسّر شيئاً من الكون . وانما هي بحاجة الى 
نفسير » 5 

ومن هناء فإن الحديث عن المعاد واليوم الآخر لا مجال فيه للفكر 
المادي والمذاهب الالحادية بحال . 


د المعاد : جولة مع التاريخ 

الملفت في فكرة المعاد » انها رافقت مسيرة الانسانية » منذ العصصور 
الموغلة في القدم . حيث نجد حضارات سادت ثم بادت » وأعما كثيرة . 
تركت لنا في ترائها ما يؤكد اعتناقها لهذه الفكرة . وإذعانها لعقيدة 
الآخرة . 

حتى ان هذا التراث في بعض جوانبه » يصور تصويراً دقيقاً ‏ حسب 
مفاهيم اصحاب ‏ بعض مشاهد الآخرة وفصولها , مع ما تستبطنه من 
مظاهر التحقير والعذاب . او التكريم والشواب » وفق ما يستحقه ههذا 
الإنسان نتيجة لمسلكيته في الدنيا » من كونه خيّراً او شريراً » مطيعاً او 
عاصيا . 


فالبابليون والكلدانيون» » صوروا في ما تركوه مصير الموق بعد 





)١(‏ يراجع حول كل هذه المعتقدات عن اليوم الآخر عبر التاريخ كتاب و على هامش 
تاريخ مصر القديمة » لعبد القادر حمرة باشاى وكتاب ١‏ الفلسفة الشرقية » للدكتور 
محمد غلاب . 
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الموت . وكيف انها تذهب الى مكان مظلم تحت الأرض اطلقوا عليه اسم 
( أرالو) حيث يحاكمهم ( ألات ) على ما عملوه في دنياهم . . . 

وكذلك الفرس ممن جاؤوا بعدهم بألف سنة تقريباً » نجد عقيدة 
اليوم الآخر واضحة فيا خأفوه من تراث حول الزرادشتية . فالإنسان 
عندما يموت « تظل الروح ثلاثة أيام وثلاث ليال معلقة الى جانب الجسم ء 


منعمة بنعيمه » أو معذبة بعذابه » . 


ثم يذكرون ما يجري لها حسب معتقدهم ‏ عند فجر اليوم الرابع . 
ويتحدثون عن معبر الحساب . مع وصف دقيق له . « هذا المعبر الذي 
يتسع امام الاخيار » ويضيق حتى يكون ادق من الشعرة وأحدّ من الشفضرة 
أمام الأشرار » حيث يبوي هؤلاء في جحيم مظلم » واما الاخيار فيذهبون 
الى النور » وهئاك يستمتعون بالسعادة الأبدية . . . » . 

وكذلك . لو اطلعنا على الأساطير الإغريقية » وبخاصة ملحمة 
و الأوذيسة » لهوميروس » لوجدنا عقيدتهم باليوم الآخر واضحة جلية » وإن 
حسب تصوراتهم انفسهم عنها . 

ولعل اقدم تراث عثر عليه في العصور الحديثة » وقد بدت فيه 
عقيدة الآخرة» بعد هذه الحياةء هو التراث المصري أيام الأسرة 
الخامسة » اي حوالى سنة 75٠١‏ ق . م . حيث نجد تفاصيل وافية ودقيقة 
لحنايا عقيدتهم هذه » ووصفاً عجيباً لفصول ما يجري في هذا اليوم » بل لما 
يجري - حسب معتقداتهم ‏ للميت » منذ ان ينزل في قبره » وإلى ان يصل 
بعد رحلته الطويلة الى أبواب المحكمة الإلهية الكبرى »ء التي يرأسها 
و أوزريس ».نفسهء يساعده فيها وتوت إله الحكمة والعدل . و 
«انوبيس » وزير دفن الأموات ودليلهم الى الآخرة . و« حوريس » ابن 
اوزريس وإيزيس . و«ومعات » إهة الحقيقة والعدل . إضافة الى اثنين 
وأربعين قاضياً... حتى إذا انتهت المحكمة من النظر في قضيته ‏ 
اصدرت حكمها المناشب عليه إما عذاباً اوثواباً » جحياً او نعي . 


ا 





وكتاب « الموق » الذي اكتشف قبل فترة طويلة » وكان قد كُتب ايام 
الدولة الوسطى . يلخص هذه العقيدة ‏ اليوم الآخر ‏ عند قدماء 
المصريين . ويبين طقوسها . ومن هنا نجد على توابيتهم المكتشفة في 
مقابرهم » نقوشاً تصور محكمة ومحاكمة وميزان وصورة اوزريس يجلس على 
ماشه حافلا عضاء وكربائجه ‏ خبط به كان واربعون قاضنيا , 


واما بالنسبة للأديان المعروفة » فإنه ليس من دين منها » إلا وجعل 


لعقيدة اليوم الآخر. مكاناً بارزاً بين دعائمه الكبرى ع ء عليها 2 
واصول عقيدته الي يدعوالى اعتناقها . 


الغرض من هذا العرض 

وليس غرضنا من هذا العرض . مجرد زيادة معلوماتنا التاريخية حول 
الأمم الغابرة ومعتقداتها » بل اردنا من خلالهء ان فكرة المعاد وعقيدة 
الآخرة » ليست « مجرد اسطورة وافتراض » جل هي حقيقة حفيقة ثبت وجودها 
بالتجربة التاريخية » وهذا جه بعلم دلي غلميا عل حقائيكا::. 

هذا الدليل العلمي . يتكون من تجربة عاشتها البشرية على امتداد 
تاريخها المنطاول الوف السنين ء» وفي مختلف اطوارها ومراحلها وهي . وان 
اختلفت في تصورها لتلك التجربة » تبعاً لاختلاف درجة الوعي ومرتبة 
التحضر لدى كل فصيل منها ء الا ان كل فصائلها اجمعت على نقطة 
خووةة نان بع كزيياء التصورات » تلك هي الإيمان بحياة بعد الموت 
يسعد فيها البرْ ويشقى فيها الفاجر . فهل يمكنك ان تتصور ‏ بوجدانك - 
« اكذوبة بإمكانها ان تعيش هذه الألوف من السنين . ويمارس طقوسها 


» راجع للاطلاع بشكل مسهب على كل ذلك كتاب « مشاهد القيامة في القئكان‎ )١( 
. لسيد قطب ص / 58" وما بعدها‎ 
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ملايين البشر على تعاقب اجيالهم وتباعد أزمنتهم ووحقابهم وبلدام ؛ 
كلهم يتفقون عليها » وينظرون اليها بعين الرهبة لاعتقادهم بقداستها » 
ويتعاملون على اساسها , دون ان يلاحظ عليهم شيء يثير الشك بواقعية 
القضية التي يؤمئون بها » ويدعون انهم يحسُونها ويعيشون معها . . . ) 

ولقدقيل قديماًء ان حبل الكذب قصيرء ومنطق الحياة يثبت 
أيضاً » ان من المستحيل عملياً بحسب الاحتمالات » ان تعيش اكذوبة 
بهذا الشكل . وكل هذه المدة » وضمن تلك العلاقات والأخذ والعطاء ؛ 
ثم تكسب ثقة البشرية بشكل عام . 

وبذاء ندرك ان عقيدة الآخرة تعتبر بمثابة تجربة علمية » لإثبات ما 
ها من واقع موضوعي والتسليم بها » والإذعان لها . 


خ« #4 #4 #4 


افا 


كندل لددك؟© شنتالاك ٠‏ اعت تيل 1 








المبحث الأول 


حقيقة المعاد 


تمهيد : 

هل ان حقيقة المعاد . مستعصية على الإدراك » يكتنفها الغموض ٠»‏ 
ويلفها الإبيام ؟ ام ماذا . . .؟ 

الواقع . ان حقيقة المعاد. تبدولي ء واضحة لا إبهام فيهاولا 
غموض . 

ذلك » اننا بعد ان فهمنا نتيجة عملية الموت بالنسبة لهذا الانسان ء 
او لأي كائن حي »2 وانها عبارة عن مفارقة الروح للبدن ء مع مايستتبع 
ذلك من تلاشي اجزائه » بعد تفرّقها وانحلالها . وعللى ضوء ما ذكرناه من 
تعريف للمعاد في الاصطلاح » لا يعود هنالك كبير عناء في تصور حقيقة ما 
يحصل من خلال المعاد . إذ لا تعدو هذه الحقيقة ان تكون جمع تلك 
الأجزاء التى تفرقت بالموت » والتأليف بينها» وتركيبها من قبل الله 
سبحانه » ثم رد الروح المفروضة البقاء اليها » فتكون النتيجة » رجوع هذا 
المخلوق الذي كان قبل الموت » الى ما كان عليه جسدا وروحا . 


كنا 





أ الاقوال في المسألة 

وقد توزعت آراء الفلاسفة الإلهيين » وعلاء الكلام المسلمين » حول 
حقيقة المعاد على خمسة أقوال . وفق ما عرضه الإمام الرازي7؟ : 

. معاد جسماني فقط . وهوقول اكثر المتكلمين‎ ١ 

؟ - معاد روحاني فقط . وهوقول اكثر الفلاسفة الإهيين . 

. معاد جسماني روحاني . وهو قول اكثر المحققين‎  “ 

4 إنكار المعاد مطلقاً . وهو قول القدماء من الفلاسفة الطبيعيين . 


ه ‏ التوقف في المسألة . وقد نسب الى جالينوس . 


ب - مع المنكرين للمعاد الروحاني 
والحقيقة . ان إنكار هؤلاء للمعاد الروحاني كان ناشثاً من احدى 
مقولتين : 
١-إمالإنكارهم‏ النفس الناطقة المجردة » وادعائهم بأنها هي 
البدن . وليست شيئا اخر وراءه . 
١‏ وإما لإنكارهم كون النفس جوهراً مستقلاً قائأ بذاته » بل 
هي في نظرهم عرض كسائر اعراض الجسم تزول بزواله . 
وقد.نسب هذا الرأتي لأبي المذيل العلاف() من شيو 
المعتزلة . 


٠4 / الفصل لابن حزم / ه‎ )١( 


نكا 





وإن كان هؤلاء لا يرون محيصاً عن الالتزام بأن الله يوم القيامة, : 
يخلق في البدن المعاد بعينه» حياة وإنسانية جديدة » بعد مارم وتفتت » 
ويصير ذلك الإنسان بعينه حياً("2 . 


مناقشة هذا القول 
ونحن لن نجد كبير عناء في بيان فساد هذا القول أما ادعاؤهم بأن 
النفس عرض كبقية أعراض هذا البدن ؛ فقد تبين لنا بما لا مزيد عليه 
فساد مثل هذا الادعاء » عندما اقمنا الأدلة المنطقية الوافية على تجرد النفس 
في بحوثنا التمهيدية من هذا الفصيل واثبتنا هناك انها جوهر روحاني قائم 
بنفسه » مغاير للبدن , ولسسن نانع للا 


ونتزين هناء بأن العرض إنا يبطل ء عند مزايلته الحامل لهء في 
حين نرى عكس ذلك » فقد يذهب الجسد عضواً عضواً بالقطع والفساد » 
ونجد الذهن والتدبير والإرادة والعقل وسائر قوى النفس بافية . 

ثم ان اصحاب هذا القولء ممن يؤمنون ولا شك بالاسلام 
وكتابه » ونحن عندما نرجع الى هذا الكتاب . نجده يبطل دعواهم هذه 
بالنص . قال تعالى : 

« الله يو الأنفس حين مونها , والتى لم تمت في»منامها ء فيمسك 
التي قضى عليها الموت ويرسل الأخرى الى اجل مسمى . . 984" . 

فالأنفس هى المتوفاة حال النوم والموت » ثم ترد عند اليقظة وتمسك 
عند الموت . ولا يفقل ان العرض يمكن ان يتوى فيفارق الجسم الحامل 





)١(‏ يراجع « رسالة اضحوية في اء. المعاد» لابن سينا نقله عنه الدكتور محمد عاطف 
العراقي في كتابه « النزعة العقلية في فلسفة ابن رشد ص / 18 . 
(5) الزمر / 47 . 


انذتنا 





لهء ويبقى كذلك عَرّضاً » ثم يرد بعضه ويمسك بعضه !؟ 
وبالنسبة لدعواهم الأخحرى ؛ وهي ان النفس والبدن شيء واحد ؛ 
الأولى : ما سبق وذكرناه في رد ادعائهم الأول وهو اننا قد اقمنا في 
مبحث تجرد النفس » البراهين المنطقية على انها جوهر قاثم 
بذاته » مغاير للبدن » وغير تابع له 
الثانية :2 بنحقيق ماهية الانسان , من خلال محاولتنا الاجابة على هذا 
السؤال : 
ما الانسان ؟ 
والاجابة على هذا السؤال 3 لا تبين فقط .» فساد دعوىق هؤلاء 
المنكرين للمعاد الروحاني بعد ان اعتبروا ان الانسان هو هذا الجسد فقط 
بل سوف يتبين من نخلالها فساد دعوى من ذهب الى انكار المعاد الجسماتي 
أيضا » بعد ان اعتبر ان الإنسان هو الروح فقط 
ما الإنسان ؟ 


الإنسان المخلوق 3 ليس كتلة من لحم ودم وعظام واعصاب قلا ا 
ا لش الحا . ليس الانسان قبضة من تراب تحاول أبداً ان تشده الى 


اسفل . لتمرّغ وجهه بالوحل وتفرقه في الضرورات . 


وليس نفخة من روح تحاول ابداً ان تشدّه الى فوق » فتتركه مجذوباً 
يحدّق في السماء ينسى وجوده حتى يصيبه الدوار والحذيان . 


انه لبس هذا وحده . ولا ذاك وحله . وانما هو مزيج من هذا وذاك : 


إنه جسد يحيا » وروح تحلق . وعقل يتسامى . 
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والى هذا يشير قول رسول الله ( ص) : « إن لجسدك عليك حقاً . 
وإن لروحك عليك حقاً . . . » . 

والانسان , عندما وجد في هذا الكون جسداً وعقلاً وروحباً » انما 
أريد له من خلال هذا المزيج المتفاعل » ان يحقق ذاته على الأرض في 
اكمل صورة ممكنة وأتمها. ليحقق فيه معبى كونه خليفة لله في حدود 
إنسانيته . 


هذه النظرة فقط » ينبغي ان يتناول هذا الإنسان . 

وأية نظرة اخرى تتناول هذا الانسان بشكل مبتور » تتناوله على انه 
جسد فقط » اوعلى انه روح فقط , فهي نظرة سطحية او نظرة غبية » 
تؤدي الى تمزيقه وشرذمته » وتحويله الى مادة عمياء » أو حلم مبهم ء 

وهذا المنطق , هوما تقتضيه الضرورة 5 

فمن من العقلاء مستعد ان يشير بكلمة « أنا » الى ذاته ويدّعي بأنه 
يقصد جسله فقط » اوروحه فقط ؟ 

إن كلمه « أنا» إنما تعبّر لا عن هذه الذات ابي تشغل حيّزاً من 
فراغ المكاث . وانما عن هذه الذات التى تتحرك في هذا الحيز » تفكر 
وتتصور . ونشتاق وتريد بجوانحها الظاهرة والخفية » ثم تتحرك لتنفذ 
إرادتها من خلال جوارحها من يد او رجل او عين او اذن او لسان أو 
غيرها . ش 

بل ان هذا المنطق . هو منطق العلم » الذي يأبى ان يتعامل مع 
جسد هذا المخلوق فقط . او روحه فقط . وإغماينكب على دراسته 
والتعامل معه © في بحوثه ودراساته واختباراته 3 على مجموعة هذه الذات 
الي يعبر عنبا بكلمة إنسان » من خلال جسده وروحه » مادته وصورته » 
حركاته الظاهرة وخحلجاته الباطنة 3 حتى يتغلغل في اعماق شعوره » بل ولا 


٠ 


سعورهة 5 


هو1ظ2> 





ومنطق العلم » ينظر الى هذا الانسان على انه كالتهبر الجاري 
« المملوء دائاً بالمياه . لا يمكن ان نجد به نفس الماء الذي كان يجري فيه 
منذ بيرهة. لأنه لا ب يستقر ... حتى انه يأتي وقت لا تبقى فيه -اي 
الجسم اية خلية قديمة » لأن الخلايا الجديدة اخحذت مكانها » هذه العملية 
تتكرر فيالطفولة والشباب بسرعة , ثم تستمر بهدوء ملحوظ في الكهولة . 
ولو حسبئا معدل التجدد في هذه العملية فسوف نخرج بأنها تحدث مرة كل 
عشر سنين ...)200 , 

وهنا » يحق لنا ان نسأل اصحاب القول بأن الانسان هو هذا الجسد 

هل هو الجسد الذي كان والانسان في مرحلة الطفولة ؟ 

او الجسد الذي كان والانسان في مرحلة الرجولة »اق الكهولة ٠‏ او 
الشخوخة ؟ 

ومن الواضح » انه مع كل هذه المتغيرات التي تطرأ على هذا 
الجسم , فإن هوية الانسان باقية من أول العمر الى آخره . 

ولا إشكال في ان المتبدل مغاير للباقي . وهنا نعود لنسأل هؤلاء 
الذين يدّعون بأن الانسان هو الجسد فقط . عن هذا الشيء الباقى ٠‏ 
المغاير له » وهو المتبدّل باستمرار . 

ثم ان الانسان قد يغفل عن بدنه واعضائه الظاهرة والباطنة ٠»‏ ومع 
ذلك يبقى متصورا-لذاته وئفسهة » فهل يعقل ان يتصور كل ذلك بواسطة 
ما هو غافل عنه ؟ 


كن 





ثم إن هؤلاء الذين يدّعون بأن البدن وحده هو هذا الإنسان . بعد 
ان نفوا وجود النفس الناطقة المجردة » وأولئتك الذين يدعون بأن النفس 
وحدها هي هذا الانسان . هم من المتكلمين22 المسلمين والفلاسفة 
الإلميين2 » وهؤلاء وأولئك يعتقدون بما جاء في القرآن الكريم 

فقد وردت في القرآن الكريم ٠‏ دراك الآينات + امرا اوعبيا.؛ 
إنشاءً او إخباراً » ومن هذه الآيات نستفيد ء ان المأمور والمزجور» او 
المخبر عنه » هو هذا الكائن المجسّد الظاهر للحس . وان هذه الحكاية ٠‏ 
اتت بلفظ الإنسان تارة » وبلفظ البشر اخرى » وبصيغ الإفراد له 
والجمع . قال تعالى : ط واذا مس الانسان الضر دعانا لجنبه او قاعداً او 
قائماً 204 قال تعالى : ف وهو الذي خلق من الماء بشرأً فجعله نسباً 
وصهراً 294 وقال تعالى : ا اخرجوا آل لوط من قريتكم انهم اناس 
يتطهّر ون 4" وقال تعالى : ط فقالوا انؤمن لبشرين مثلنا 94© . 
د ففي كل هذه الآيات وغيرها العدر الجتيوم إنما تحدث الله سبحانه 
عن هذا الانسان بكله » جسده وروحه ما . 


من اجل هذا . من اجل ان الانسان هو المجموع المركب من جسده 
وروحه ء نجد عالا كبيراً كألكسيس كاريل 7" يصرّح. بأنهقضى الشطر 
الأكبر من حياته في المعمل يدرس الكائنات الحية » والشطر الباقي في العالم 
الفسيح يراقب بني الإنسان . ويحاول ان يفهمهم . نجد هذا العام يقول 
عن الانسان : : «فإذا نظر اليه من الداحل » فإنه يدي للمراقب وهو 
ذاتناء افكاره وميوله ورغباته, وافراحه واحزانه» وإذا نظر اليه من 


. 7817 / و(5) الأربعون في أصول الدين للرازي ص‎ )١( 

1 1١7 / يونس‎ )5 

(4) الفرقان / 84 . 

(ه) النمل / 65 . 

(5) المؤمئون / 497 . 

49 ذكر ذلك في مقدمة كتابه « الانسان ذلك المجهول » ص / ل . 


دكن 





الخارج . فإنه يبدو على شكل الجسم . جسمنا . وهكذا يتخذ الانسان 
مظهرين متلفين اختلافاً كلياً . وهذا السبب » نظر اليه باعتباره مكونا من 
جرأين : الجسم والروح “0ك 

ويقول في موضع آخر : « ذلك لان الروح غير قابلة للفصل عن 
الجسد . والطهيكل عن الوظيفة » والخلية عن الوسيط »(5) 

بعد كل ذلك . يتضح بشكل لا غموض فيه . ان الانسان المبتدىء 
اول خلقته » هوهذا المزيج المتفاعل من الروح والجسد. وأنه هو بعيئه 
المعاد يوم القيامة . وصدق الله حيث يقول ؛: 

ه كما بدأنا اول خلق نعيده وعداً علينا إنا كنا فاعلين 774) 

واثما اطلنا الحديث حول هذه النقطة بالذات 2( باعتبار ان بعوضيحها 
وتجليتها , يتضح فساد قولين اثنين من الأقوال الخمسة في مسالة المعاد , 

حيث إن الذين ذهبوا الى إنكار المعاد الروحاني » انما استندوا الى 
كون هذا الانسان هو الحسد فقط . : 

كا ان الذين ذهبوا الى إنكار المعاد الجسماني من الفلاسفة الإلهيين . 
والتزموا بكون المعاد روحانياً فقط ؛ إنما استندوا الى عكس تلك المقولة . 
اي ان الانسان هو النفس الناطقة المجردة©) . 

وإن كان القائلون بالمعاد الروحاني فقط . لا يرون مخيصاً عن جسد 
يوم القيامة تحل فيه الروح » الا انهم يقولون , بأن الله . يخلق للروح بدنا 
تتعلق به » وتتصرف فيه كما كان في الدنيا » ولكن ليس عين البدن الذي 


. 0/6 نفس المصدر ص/‎ )١( 
. 701./ نمس المصدر ص‎ )1( 
. 1١4 / الأنبياء‎ )"( 

(4) غير مذكور . 
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كان للنفس في الدنيا » بل مثله . 


وسوف لعود الى بيان فساد هذه المقولة مع توضيح مدركها 


ج ‏ مع اللاادريين 

اللاأدريون هم الذين اتخذوا من مسألة حقيقة المعاد» وانه بالجسم 
او بالروح » او مهما معاً موقفاً ينّسم با حيرة والشك . وفي مقدمة هؤلاء 
مطلقاً20 . 


استدلال 

وحجة2(© جالينوس في رأيه » هوانه لم يظهر له ان النفس هل هي 
المزاج ء حيث يستحيل إعادتها « لأنها عند الموت تصير فانية معدومة» 
والمعدوم لا يمكن إعادته» واو هي جوهر باق بعد فساد البنية فيمكن 
المعاد . . . » 

وما لم يتبين له أيّ من الوجهين اختار التوقف . 


ا ا و ل 
تن جام سود من مركن العخلاط امسلا فلا يكتون دارا ابن مدق 





. 74 / ٠ / الفصل‎ )1( 

00( الاربعون للرازي ص / 587 -588 . والمواقف للايجي وشرحها للجرجانٍ 
-/م/اة؟. 

(") الفصل / ه / 7/4 . 


اميك 





للتوقف . بل لا بد من ذهابه الى القول بامتناع المعاد مطلقاً(1) . 


مناقشة وتفئيد 


ونحن يكفينا في مقام بيان فساد هذا الموقف , البرهنة على ان النفس 
مغايرة للمزاج » وليس هي هو . 

واوضح ما يمكن ايراده لإثبات المغايرة بين النفس والمزاج » عدة 
امور 9؟), اهمها : 


الأول : 


الثاني : 


وان النفس الناطقة » شرط في حصول المزاج » لأن المزاج 
إنمفايحصل من اجتماع العناصر المتضادة . فعلة ذلك 
الاجتماع يجب ان تكون متقدمة عليه . وكذا شرط الاجتماع 
وهو النفس الناطقة . فلا تكون هي المزاج المتأخر عن 
الاجتماع لاستحالة الدور . ؛ 

وان المزاج يمانع النفس في مقتضاها , كا في الرعشة . فإن 
مقتضى النفس الحركة الى جانب ومقتضى المزاج الحركة الى 
جانب آخر» وتضاد الآثار يستدعي تضاد المؤثر . فها هنا 
الممائعة في جهة الحركة . وقد تكون الممانعة في نفس الحركة 
( فقد) تكون الحركة نفسانية لا يقتضيها المزاج كما في حال 
حركة الانسان على وجه الأرض . فإن مزاجه يقتضي 
السكون عليها ٠.‏ ونفسه تقتضي ا حركة . .. » 


)١(‏ وقد وجدت مقالة لجالينوس بعنوان « في ان قوى النفس توابع لمزاج البدن » يصرح 
فيها بذلك . وقد نشر هذه المقالة الدكتور عبد الرحمن بدوي ضمن عدة رسبائل في 
كتابه و دراسات ونصوص في الفلسفة والعلوم عند العرب » ص / ”187 وما 


بعدها . 


(0) راجع شرح التجريد للعلامة الحلي / ١8-147‏ . 
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د مع المنكرين للمعاد الجسماني 

لقد سبق وذكرنا ء ان المنكرين للمعاد الجسماني هم من الفلاسفة 
الآ حيين وبعض التكلمين المسلمين » الذين يرون بأن الانسان هوهذه 
النفس الناطقة المجرّدة التي يستحيل عليها الفناء . ولذا فالمعاد عندهم ‏ 
هوعبارة عن عودة هذه الروح بعد مفارقة البدن . الى عالم التجرد 
والروحانيات ؛ « واتصالها بالعالم العقلي . الذي هوعالم المجردات ٠‏ 
وسعادتها » وشقاوتها هناك بفضائلها النفسانية ورذائلها . . . »250 

ونحن » وان كنا سابقاً , قد فندنا دعوى هؤلاء بشكل عام عندما 
بسطنا القول في ماهية الإنسان , وبيّنا انه عبارة عن ثنائي متناغم » عن 
روح وجسد ء . . . ولكن نجد لزاماً علينا كما وعدنا هناك العودة الى 
مقالة هؤلاء المنكرين للمعاد الجسمانٍ » ولكن هذه المرة » لنسلط الأضواء 
على اهم حججهم » فنرى مدى منطقيتها أو لامنطقيتها . 


رسا 


ولا بد من التئبيه » على ان اكثر الأدلة التي حاول منكرو المعاد 
ان الجسم بالموت » يصبح معدوماً . وتستحيل إعادة المعدوم 

ولدينا نحن أيضاً . جواب مشترك عن هذه النقطة بالذات » وهو 
أننا مع تسليمنا باستحالة إعادة المعدوم » لأنه نفي محض فلا يصح حل اي 





)١(‏ راجع المواقف للإيجي 4 ممابعدها حيث تجده يفصّل رأبهم في النفس 
وتقسيمهم لماالى جاهلة وعلمة مع بيان كيفية الشقاوة والسعادة قٍ عالم 
ا اجردات 3 
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وإنما هو موجودء كل ما في الأمر. انه موجود موزّع الأجزاء وممزقها 3 
وإعادته معناها لأم الممزق وجمع المتفرق ليس إلا . 


استدلال وتفئيد 


اول : 


نه م 


ان الانسان إذا مات . فقد انعدم جَسَدَّهُ بالموت » فالقول 
بإعادته بعينه يوم القيامة : بحيث يكون الوجود الثاني عين 
الوجود الأول . يستلزم تخلى العدم بين الشيء ونفسه وهو 
محال : «إذلا بد للتخلل من طرفين متغايرين » فيكون 
حينئلٍ , الوجود بعد العدم غير الوجود قبله ‏ وعليه ‏ فلا 
يكون المْعَادٌ هو اللمبتدأ بعينه . لأن كلا منبما موجود بوجود 
مغاير لوجود صاحبه . . . )١()‏ 


وهذا الدليل باطل من وجهين : 


الأول :. 


الثان : 


ان زمان عدم شيء هو تخلل بين زماني وجوده الواحد » بمعنى 
ان ذلك الشىء وكان موجودا زمانا ثم زال عنه ذلك الوجود 
في زمان أخر ثم ( عاد ) فاتصف به في زمان ثالث . )57) 

في الوجود الواحد بحسب زمانيه 1 


« ان دعوى الضرورة من قبل هؤلاء ‏ في حكم خالفه 


. 597 / 8 المواقف للإيجي وشرحها للجرجاني‎ )5( )١( 


نضا 





جمهور العقلاء غير مسموعة . »07 

و إنمايكون الْمَادٌ مُعاداً بعينه , إذا أعيد بجميع عوارضه 
ومنها الوقت الذي كان فيه مسد فيلزم ان يعاد في وقته 
الأول ٠‏ فيكون حياقل مبتدءٌ من حيث إنه معادء وهذا 
خلف .)0 

وهذا الدليل » لا يقل فساداً عن سابقه . وذلك لأن « اللازم 
في إعادة الشيء بعينه » إغادة عوارضه المشخصة ». والوقت 
ليبس منباء ضرورة ان زيداً الموجود في هذه الساعة. هو 
بعينه الموجود قبلها بحسب الأمر الخارجي » اي بحسب الأمر 
المعتبر في وجوده في الخارج . لا تفاوت ولا تخاير في ذلك . 
فلو كان الوقت من المشخصات لوجوده خارخا : لكان موق 
كل وقت شخصاً آخرء وهو باطل قطعاً . 0 


واستحضر هنا حكاية ابن سينا مع احد تلامذته الذي كان يناظره ١‏ 


قير على ان الوقت من العوارض المشخصة حيث أجابه استاذه ابن سينا 


بقوله 


ل ا ل 


من كان يباحثني ا 


2 


الثا : 


ان الحكم الصحيح على الشيء ء بأنه تجوز إعادته بعينه على ما 
كان موجوداً قبل انعدامه » يستدعي ان يكون له حال عدمه 
نعو تعين وتمكمن في اذاتيه؟ وهذا محال » لأنه في تلك 
الخال نفي محض » وعدم صرف . ويترتب على ذلك بطلا 
الحكم بجواز الإعادة . 


سس مم 


(599)1) )و داجع المواقف للد 
| يي وشرحه للجرجان / 8 ص 
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ولا بد من التنبيه هنا قبل بيان فساد هذا الدليل في نفسه , 
على انه غير وارد على احد البتة . 

اما من لا يقول بجواز إعادة المعدوم » ولا يلتزم بأن المعدوم 
شيء من الآشياء كحالنا نحن » فواضح . 

واما من يقول بأن المعدوم في حال عدمه شيء وهم المعتزلة 
ومن تابعهم . فلا يرد عليهم أيضاً . باعتبار « انهم فرّعوا 
على هذه المسألة على مذهبهم » ان الشيء إذا عَدِم لم تبطل 
ذاته المخصوصة » بل زالت صفة الوجود عنه فللا كانت ذاته 
المخصوصة باقية حالتي العدم والوجود , قالوا: إعادة المعدوم 
جائزة )(1) 


بعد ذلك نقول » إن هذا الدليل فاسد في نفسه من وجهين : 


الأول : 


نقضي ١‏ ومعنى ذلك . أننا ننقض عليهم بحكمهم على 
المعدوم بامتناع عوده ' فكيف يكون حكمهم عليه صحيحاً 
جئاه عل يدهبهع دمع اننا ليس لهاي قجر او تتيخصن:؟ 
وحكم غيرهم عليه فاسداً , لنفس السبب .؟! 

حَلٍ . ومعنى ذلك » انه يكفي في صحة مثبل هذا الحكم , 
الوجود الذهني » وهو حاصل », ولا ضرورة لاشتراط الوجود 
الخارجي . 

وإلا فكيف نحكم حأ صحيحاً على شريك الباري » فنقول 
إنه ممتنع » او كيف نحكم حكم) صحيحاً باستحالة اجتماع 


. 0١ / راجع كتاب « الاربعون في اصول الدين للرازي‎ )١( 


ذا 





الضدين او النقيضين ؟ فما يجيبون به هنا » نجيب به هناك . 


ل ا نا 


ها الرأي المختار ودليله 


بعد ان اتضح فساد القول بالمعاد الجسماني فقطاء وفساد القول 
بالمعاد الروحاني فقط ,» وفساد التوقف في مسألة المعاد» لفساد مدركه. 
فإننا نختار من بين الأقوال المتقدمة . القول الثالث » وهو ان المعاد إنما 
يكون بالجسم والروح معاً . 
علياً » بأن لا كلام لنا البتة مع الفلاسفة الماديين هناء الذين 
ينكرون المعاد مطلقا . كما سبق ونبهنا عليه في حديثنا المتقدم ومع 
ا ماديين » . 
ويمكن الاستدلال على ما اخترناه » من كون المناد جسمائياً روحانيا 
معاً بالعقل والنقل معا » من عدة طرق أهمها : 
أولاً 2 ان الإيجاد الثاني للإنسانء بعأليف اجزائه التي تفرقت 
بالموت » لتعود على الصورة التي كانت عليها في الدنيا » ث 
رد عين روحها اليهاء امر جائز ويمكن عقلا » ومقدور لله 
سبحانه » ياعتبار علمه المطلق الشامل لتلك الأجزاء » وانها 
لأي بدن من الأبدان » وقدرته المطلقة الشاملة لكل 
الممكنات .٠ولا‏ إشكال في ان و صحة القبول من القابل ؛ 
والففل من الفاعل ؛ يوجب صحة الوقوع وجوازه 
قطعا ... 296 





)0 راجع كتاب الأربعون في اصول الدين للرازي ص / وم؟ والمواقف للإجي مع 
شرحه للجرجاني 4 / /اة” . 
(؟) المسامرة بشرح الممايرة للكمال بن الهمام ص / 7١8‏ والمواقف للايجي 5/4" . 


لف 





في ايات كثيرة » حتى صار من ضروريات الإيمان . 

بل قرّرت الآيات كل هذا الذي أذعن له العقل من خلال حكمه 
المذكور . قال تعالى : لا أمّن يبدأ الخلق ثم يعيده'؛ ومن يرزقكم من 
السماء والأرض .ء أإله مع الله . قل هاتوا برهانكم إن كنتم صادقين . قل 
لا يعلم من في السموات والأرض الغيب إلا الله وما يشعرون أيان 
يبعثون . . “() 

«فقوله: أمُّنيبِداأً الخلق ثم يعيده. إشارة الى مقدمتين : 
احداهما : ان عوده تمكن في نفسه . والثانية : ان الله تعالى قادر على هذا 
الممكن . لأنه لولم يكن الأمر كذلك , لما كان الابتداء تمكناً . وقوله 
تعالى : إ قل لا يعلم من في السموات والأرض الغيب إلا الله *# . اشارة 
الى المقدمة الثالثة » وهى كونه تعالى عالماً بكل المعلومات »(5) 

وقال تعالى : ع وضرب لنا مشلا ونسي خلقه . قال من يحبي العظام 
وهي رميم ٠»‏ قل يحييبها الذي انشأهااول مرة وهو بكل خلق 
عليم ... 4”"© 


فقوله : انشأها اول مرة . اشارة الى الجواز الذاتي والقدرة ء وقوله : 


الى كثير من امثال هذه الآيات التي تشير الى المبدأ والمعاد . 
ثانياً : ان الإيجاد الثاني يوم القيامة . هو مثل الإيجاد الأول.غاية 


الأمرء ان الإيجاد الأول إنشاء ابتداءٌ من غير مثال 


. 58-54 / النمل‎ )١( 
يراجع في هذا وغيره الاربعون في اصول الدين للرازي / ا‎ (3 
. يس / خلا انا‎ )59( 








سابق » والإيجاد الئانٍ إعادة إنشاء بعل إنشاء على الكيفية 
الفي صِرّرناها سابقا . فى] جاز الانشاء الأول ووقع ع 
فليجز الإنشاء الثاني مع الجزم بالوقوع » لآن حكم الأمثشال 


عند العقل فيه| يجوز وفيا لا يجوز واحد . 
وقد اشار الله سبحائه» الى هذه الحقيقة العقلية في قوله 
عز من قائل : 


< وهو الذي يبدأ الخلق ثم يعيده . وهو أهون عليه ء, وله المثل 
الأعلى في السموات والأرض وهو العزيز الحكيم 04 
فهذا استدلال بالشاهد الذي حصل » على الغائب الذي سوف 
يحصل »... وليس المقصود بأهونية الإعادة في قوله تعالى ‏ وهو اهون 
عليه » الأهونية بالنسبة اليه سبحانه . كيف وهو القادر المطلق . بل 
الأهونية بالنسبة الى « الأصول الدائرة بين الناس » والموازين المتبعة 
عندهم , لا بالنظر الى الآمر نفسهء لما يرون » من ان تكرر الوقوع حق 
لمرة واحدة » يوجب سهولته على الفاعل بالنسبة الى الفعل المسبوق بمثله , 
فكأنه قال هم : كيف تقرون بما هو اصعب عندكم ‏ وهو الابتداء - 
وتدكرون ما هو اهون عندكم ‏ وهو الاعادة ؟ » 
ثالعاً : ان مغتضيات العدل الإلمي , الذي قامت البراهين العقلية 
على ضرورته كما عرضناها في الفصل الرابع من هذا 
الكتاب » تستدعي ان يكون هنالك يوم آخخحر . وان يكون 
معاد وحشر ونشر . كيف ؟ اضرب بطرفك أن شعت 
حواليك » فماذا تجد ؟ انلك ملوف فيه الططلم مشر بن 
بني الانسان في هذه الحياة » وكثيراً ما لا ينال الظام العقاب 


“غك 


٠ 37 / لروم‎ )1( 


307 


2 


رابعا : 





جزاء طلمه . وكثيراً مالا يصل صاحب الحق الى حقه 
المضاع . وهذا ما لا يتفق مع عدالة الله المطلقة . ومن هناء 
وتمشباً مع العدل الإللمي . يحكم العقل بضرورة ان يكون 
بعل هذه الحياة حياة اخرى ٠»‏ ويوم جمع فيه الناس ليحاسبوا 
على ماعملوا من خير أو شر . وإلاء لم يكن من معنى 
ابداً . لفلسفة الشواب والعقاب . ولا للقانون الإلمي من 
اوامر ونواه . وقد اشار القرآن الكريم الى هذه الحقيقة في 
كثير من آياته :قال سبحانهطه إن الساعة آنية اكاد أخفيها لتجزى 
كل نفس بما تسعى 2١4‏ وقال تعالى «« اليوم تجزى كل نفس 
بماكسبت لا ظلم اليوم... 4" وقال تعالى'# انه يبدأ 
الخلق ثم يعيده ليجزي الذين امنوا وعملوا الصالحات 
بالقسط 9#4©) ش 


طريقة الحصر العقلي!؛) 


ومؤداه . ان الله سبحانه . قد خلق الخلق إما للراحة والسعادة , 


وإما للألم والشقاء 3 وإما لا لواحد منهما 1 


وليس من الجائز ان يقال : انه خلقهم للألم والشقاء » لأنه امر لا 


يليق يمن يصف نفسه بالرحمن الرحيم » والمحسن الكريم » كيف وقد احبر 
هوعن نفسه سبحانه بقوله «الله لطيف بعباده 274 « والله رؤوف 


١6 / طه‎ )1( 


(؟) غافر / /ا١‏ . 


(6) يونس / 4 . 


(؟) اخدنا مكرة هذا الدليل عن بعض العلماء وصغناه صياغة اخرى فراجم كتاب 
الاربعون في اصول الدين للرازي ص / 4 7490 . وقواعد المرام في علم 
الكلام لميثم بن على البحراني ص / 1417-1457 . 

(5) الشورى / 19 . 


54 





بالعباد ج20 1 


وليس من الجائز أيضاً ان يقال , انه سبحانه خلقهم لا لواحد 


منبها » وذلك لأمرين : 

الأول :2 انهم قبل ان يبدعهم ويخلقهم كان هذا الأمر متحققا 
بالنسبة اليهم » فيكون عمله بخلقهم تحصيلاً للحاصل » 
تعالى عن ذلك علواً كبيراً . 

الثاني : ان في هذا سفهاً وعبثاً » وهو باطل لقبحه وامتناعه من الغني 


الحكيم . وقد قال عز من قائل : # افحسبتم انما خلقناكم 
عبثاً . .. 94 فتعينٌ ان يكون سبحانه قد خلقهم للراحة 
والسعادة . 
وهنا نعود لنسأل بطريقة الحصر العقلى : 
هذه الراحة الي ارادها الله نم . إما ان تتحقق في الدنيا وإماان 
تتحقق في الآخرة . 
ومن الواضح » ان هذه الراحة لا يمكن ان تتحقق لهم في هذه 
الدنيا » فإنها دار المكاره والآلام 3 وكل ما يعتقد في الدنيا لذة وراحة فإنما 
هودفع للألم . فانحصر الأمر في ان الراحة لا تتحقق إلا في الآخرة » 
وانطلاقاً من لا بدية تحقق مراد الله سبحانه » كان لا بد وان يعيد هذا 
الانسان بعد الموت يجسمه وروحه لينال السعادة التي أرادها له الله . وهو 





. ؟١[/‎ / البقرة‎ )١( 
. ١١6 / (79)المؤمئون‎ 


م 





و - النظام الكوني واليوم الآخر 

أ- من الواضح . ان مسألة المعاد , او اليوم الآخرء لا تتوقف عند 
حدود الاعتقاد بنهباية الحيناة مطلقاً في هذا الكون . في لحظة من 
اللحظات :. يل تعدل آيضاً +« الاعتفاد بساية ما لهذا النظام الكوني ككل . 
وبعد ذلك ». تعاد صياغته من جديد . وفق علم الله وحكمته وقدرته . 

والحقيقة » ان منطق الامكان والجواز العقليين ء اللذين ينطبقانٍ على 
الإفناء المتعلق بالانسان والحياة بشكل عام » وعلى إعادة تركيبهم| من 
جديد . إن هذا المنطق ينطبق أيضا عل الإفناء المتعلق بهذا الكون المادى 
زإعادة تركنيه.. | ١‏ 

وبتعبير آخرء ان العقل لا يجد اية استحالة في تخريب هذا العالم 
الكونيٍ من قبل الله سبحانه » ىا لا يرى اي امتناع من إعادته . وفق نظام 
جديد ومقاييس جديدة . 

ومنطق العلم الحديث . لا يتعارض مع منطق الإمكان العقلٍ هذا . 
بل يؤيده ويشنده . 

« فبطن الأرضص(' 2‏ كما يقول العلماء ‏ يحتوي على مادة شديدة 
الحرارة » نشاهدها عندما ينفجر البركان » وهذه المادة تؤثر على الأرض 
بشتى الطرق . فمنها ما تصدر عنه اصوات مرعبة . وما نحس به من 
الهزات الأرضيّة التي نسميها الزلازل . . . هي حملة طبيعية ضد الانسان 
الذي لا يملك إزاءها شيئاً » فهي نذير يذكره بأنه يعيش فوق مادة حمراء 


)١(‏ راجع كتاب ١‏ الاسلام يتحدى » لوحيد الدين خان ص / 48١‏ وما بعدها 
بتصرف ‏ . 





كيلومترا . » 

« يقول عالم الجغرافيا ( جورج جاموف ) « إن هناك جهنم طبيعية 
تلتهب تحت بحارنا الزرقاء » ومدننا الحضارية المكتظة بالسكان » وبكلمة 
اخرى » نحن واقفون على ظهر لغج عظيم » ومن الممكن ان ينفجر في كل 
وقت ء ليدمّر النظام الكوني بأكمله » . 

ووهذه هي حال الفضاء الخارجى ؛ فالكون فضاء لا حدود له 
تدور فيه نيران هائلة لا حصر لها هي السيارات والنجوم . . بأقصى سرعة 
يمكن تخيلها . وهذا الدوران يمكن ان يتحول في اي يوم الى صدام عظيم 
لا يمكن تصوره؛ وفي تلك اللحظة . يكون مافي الكون اشبه بآلاف 
القاذفات النفاثة المليئة بالقنابل النووية » وهي تواصل رحلتها في الجو. ثم 
تصطدم كلها مرة واحدة . ان اصطدام الاجرام السماوية ليس بغريب 
مطلقاً » بل الغريب حقاً هو وقوع هذا الاصطدام . فدراسة علم الفلك 
تؤكد إمكان اصطدامها . » 

و فالقيامة حقيقة معلومة في أعماقنا . ونحن اليوم نعرفها في حد 
الإمكان ‏ ولسوف نلقاها غداً في صورة - الواقع -» 


٠١‏ بين الإمكان والوقوع 

ومع ذلك » مع ان منطق الامكان والجواز العقليين » بالنسبة لخراب 
هذا النظام الكوني السفلي والعلوي ؛ امر وارد يمكن ائباته بالبراهين 
المنطقية » بل هو امر وارد وممكن في المنطق العلمي ! فإن وقوع هذا الممكن 
بنظر العقل والعلم » مما لا سبيل الى اثبات وقوعه إلا عن طريق النقل , 
اوالشرع . 

وقد حفل القران الكريم ؛ بالآيات التى تصور هله الحقيقة ادق 


ام 





الكون بأرضه وسمائه » من خلال خلل في نظامه ‏ مماسوف يتسبب عنه 
تصادم رهيب » يؤدي الى دماره وتبدله بشكل كامل» قال تعالى : 

« يوم تبدّل الأرض غير الأرض والسموات وبرزوا لِلّه الواحد 
القهار 2# 

« إذا زلزلت الأرض زلراها 9#) 

يوم ترجف الراجفة تتبعها الرادفة 9# 

« إذا السماء انفطرت » واذا الكواكب الئتشرت ء ؤاذا البحار 
فجرت واذا القبور بُعثرت 42#) 

( فإذا النجوم طمسّت واذا السباء فُرِجت وإذا الجبال سفت 04©» 

( إذا السهاء انشقت واذنت لربها وحُقت واذا الأرض مدت 04 

04 إذا الشمس كُوّرت واذا النجوم انكدرت وإذا الجبال سيت‎ ١ 

ه وإذا البحار سرت 04 

فنحن عندما نتأمل هذه الآيات الكريمة » التي تصور بعض ما سوف 


. 14 / ابراهيم‎ )١( 

. ١ / الزلزلة‎ )5( 

(5) النازعات / ١‏ -ل . 

() الانفطار / ١‏ -؟ -"-4 . 
(0) المرسلات / 4-4ه- ٠١‏ . 
(5) الانشقاق / ”-1١‏ . 

. ”- ١ / التكوير‎ 9 

(8) التكوير / " . 


ددرا 





النظام الكوني » وانما تستوعب في هذه النظرة كل تلك الجوانب من ارض 
وسماء . 

كما اننا عندما نتأمل كل الفاظها . نجدها تشير الى حقيقة جعلها 
العلم نهاية لهذا الكون . ففي الأرض زلازل وفيضانات , وني السماء نار 
وليب . وهذا ما كررته الآيات بالفاظ مختلفة » وصور متنوعة . 

البحار فجرت » ط الجبال تُسِقَت » ط الأرض مدت م «السماء 
الشقت » ط البحار سُجّرت » « النجوم طُيِسّت » « السماء قُرجت » 
( السماء انفطرت » « زلزلت الأرض » ل« الكواكب انتشرت » 
الخ . . 


كندل لددك؟© شنتالاك ٠‏ اعت تيل 1 








المبحث الثان 


لواحق مسألة المعاد 


تمهيد 

لواحق مسالة المعاد » او اليوم الآخرء تبدأ منذ لحظة انفصال الروح 
عن البدن بالموت » وإنزال اميت الى منزله الجديد الذي هو القبرء مرورا 
بعالم البرزخ » وانتهاء بالنشر والحشر والحوض والحساب يوم القيامة » مع 
ما يتمخض عنه من جنة او نار . 

ولا بد من التنبيه هناء على ان كل هذه المسائل , نمالا يحيله 
العقل . بل يحكم بجوازه وإمكانه في نفسه , وقد ورد النقل بوقوعه . 
فوجب المصير الى التصديق به . 


١‏ عالم البرزخ وحساب القبر 
أ عام البرزخ 
البرزخ لغة » هو الحاجز بين الشيثين!9© . 


لشم 
(1) راجع محيط المحيط للبستاني مادة ب قله 


لكلا 





وقد ورد في القرآن الكريم بهذا المعنى » قال تعالى : « مرج البحرين 
يلتقيان بيهما برزخ لا يبغيان 4 (١)ظ‏ وهو الذي مرج البحرين هذا علب 
فرات وهذا ملح اجاج : وجعل بينم| برزخاً وحجراً محجورا 8 

والبرزخ ١‏ بمعناه الميبحوث عنه هنا » هو « عالم القبر » وهو عالم المثال 
الذي يعيش فيه الانسان بعد موته الى قيام الساعة . »(© . 

والبرزخ 2 مبذا المعنى » ثما ذهب الى الاعتقاد به جمهور المسلمين. وقد 
دلت عليه آيات وروايات . 


اما الآيات » فأوضحها وأصرحها قوله تعالى : # حتى إذا جاء 
احدهم الموت قال رب ارجعونٍ لعلي اعمل صالحاً فيما تركت كلا إنها 
كلمة هو قائلها ومن ورائهم برزخ الى يوم يبعثون #(4) 

فهذه الآية الكريمة » صريحة الدلالة على ان البرزخ » هوما بين 
خروج الروح وقيام الساعة . 

«والمراد بكونه وراءهم . كونه امامهم محيطاً بهم . وسمي وراءهم 
بعناية انه يطلبهم . كما ان مستقبل الزمان امام الانسان ... وان في 
( لفظ ) وراء معنى الإحاطة قال تعالى « وكان وراءهم ملك يأخذ كل 
سفينة غصبا ... #(0()5) 

وكذلك . ما يدل على عالم البرزخ قوله تعالى : « قالوا ربنا امتنا 


. 7٠١-19 / الرحن‎ )1( 

(؟) الفرقان / 1ه . 

() الميزان للعلامة الطباطبائي / ١8‏ / 58 . 
(9) المؤمنون / 9ه 1١١‏ , 

(ه) الكهف / 74 . 

(5) تفسير الميزان للطباطبائي / ١8‏ / 8" . 


لمكن 





ثنتين واحبيتنا اثنتين فاعترفنا بلنوبنا فهل الى خروج من سبيل )١74‏ 

« فهنا الى يوم البعث ‏ وهو يوم قوهم هذا اماتتان وإحياءان ٠»‏ ولن 
يستقيم المعنى إلا بإثبات البرزخ ؛ فيكون إماتة وإحياء في البرزخ وإحياء 
يوم القيامة . ولو كان احد الإحياءةين في الدنيا والآخر في الآخرة . لم يكن 
هناك إلا إماتة واحدة من غير ثانية » .9) . 

وغيرهما كثير من الآيات . 

وأما الروايات » فنكتفي بما ذكره القمي في سياق تفسير قوله تعالى 
المتقدم «ورينا امتنا اثنتين » الآية من ان البرزخ هوالشواب والعقاب بين 
الدنيا والآخرة » وهوقول الامام جعفر بن محمد الصادق (ع : 


« والله ما اخاف عليكم الا البرزخ » وأما إذا صار الأمر اليدا فنحن 
اولى بكم » 1 

ب حساب القبر 

مسألة حساب القبر وعذابه » من المسائل الإجماغية بين المسلمين » 
اللهم الا ما يحكى دوعن ضرار بن عمرو وكان من اصحاب المعتزلة ثم 
التحق بالمجبرة انه انكره وكذا نقل صاخب البحر الزخار ١‏ / 84 
الانكار عن المريسي وابن كامل ويدل على حساب القبر آيات وروايات : 

فمن الآيات قوله تعالى المتقدم « ربنا امتنا اثتتين » الآية وقد فصلنا 
الكلام فيها حيث ذكر نا ان إحدى الميتتين وأحد الإحياءين انما يكونان في 
القبر للحساب . 
0غ 
)١(‏ المؤمن / ١١‏ . 


,2( الميزان للطباطبائي / "8٠ / ١‏ . 
(م) راجع شرح الأصول الخمسة للقاضي عبد الجبار ص / ا 


ينانا 





ومنها قوله تعالى : 
< وحاق بآل فرعون سوء العذاب الثارٌ يُعرضون عليها غدواً وعشياً 
ويوم تقوم الساعة أدخلوا آل فرعون أشد العذاب » )١(‏ 
ودلالة الآية على حساب القبر من جموع جهتن على 
الأولى :2 صرّحت الآية بأن هناك عرضاً على النار ثم إدخالاً فيها. 
الثاثية : صرّحت الآية بأن العرض على النار قبل قيام الساعة , التي 
فيها الإدخال ٠‏ وهو عذّاب القبر في عالم البرزخ : 


ومن الروايات2»9, ما ذكره العياشي في تفسيره عن زرارة وحمران 
ومحمد بن مسلم عن الصادقين ( ع) انها قالا : « إذا وضع الرجل في 
قبره » اتاه ملكان . ملك عن يمينه وملك عن شماله . واقيم الشه لان بين 
يديه » عيناه من نحاس ٠‏ فيقال له : ما تقول في هذا الرجل الذي خرج 
من بين ظهرانيكم يزعم انه رسول الله ؟ فيفزع لذلك فزعه فيقول إن كان 
مؤمنا : محمد رسول الله . فيقال عند ذلك : نم نومة لا حلم فيها ويفسح 
له في قبره تسعة اذرع » ويرى مقعده من الجئة . وهو قول الله « يثبت الله 
الذين آمنوا بالقول الثابت في الحياة الدنيا # وإن كان كافراً قالا : من هذا 
الرجل الذي كان بين ظهرانيكم يقول انه رسول الله ؟ فيقول : ما أدري . 
فيخلى بينه وبين الشيطان » 


. 45-48 / غافر‎ )١( 

(1) راجع تفسير الميزان للسيد الطباطبائي /ا١‏ / 78" . 

(9) يراجع فتح الباري ف شرح صحيح البخاري لابن حجر العسقلاني ”" / 187 وما 
بعدها وتفسير الميزان للعلامة الطباطبائي ١7‏ / 54 وما بعدها . 


4 





ج ‏ السؤال والحساب 

السؤال » يجب الاعتقاد به , لإخبار الله سبحانه عنه في كتابه المجيد 
في عدة ايات . 

قال تعالىيظ وقفوهم إنهم مسؤولون 274 

وقال تعالى ل فوربك لنسئلئهم اجمعين 294 

وقال سبحانه « وليُسئلنُ يوم القيامة عما كانوا يفترون 04" 

وكذلك الحساب » وقد دلت عليه أيات كثيرة منها : 


قوله تعالى ‏ وإن تبدوا ما في انفسكماو تخفوه يحاسبكم به الله04'» 
وقوله تعالى ل فإنما عليك البلاغ وعلينا الحساب 04") 


تئبيه 


ولا بد من التنبيه » على ان محاسبة الله إيانا لا تجري وفقّ مقاييسنأ 
للمحاسبة . ذلك انه سبحانه يحاسب ١‏ اهل الموقف في اوقات يسيرة » لا 
يشغله حساب احد عن حساب غيره » كما لا يشغله شأذ عن شأن . وورد 
فى الخبر انه تعالى يحاسب الخلائق كلهم في مقدار لمح البصر ‏ 0-00 
جلت تناف . وروي عن امبر المؤمنين (ع) انه قال ما معناه. | 
سبحانه يحاسب الخلق دفعة كما يرزقهم دفعة »(") 





(١)الصافات‏ / 4" . 
0,2( الحجر / 41 . 
إفقة العتكبوث / ١‏ . 
() البقرة / 784 . 
)2( الرعد / 64١‏ . 
50 راجع مجمع البيان للطبرسي / المجلد الأول / 784 . 


4 





ؤبنحاط هذه النقطة بالذات » نجد ان غالبية الآبات التي ورد فيها 
لفظ « الحساب » قد اقترن بكلمة « سريع » كقوله تعالى « اولك لهم 
نصيب مما كُسَبوا واقه سريع الحساب 14) 


وغيرها من الآيات . 


د نشر الصحف ونطق الجوارح 

وكلاهما حق يجب الاعتقاد به » لإخبار الله سبحانه عنها في القرآن 
الكريم . 

اما نشر الصحف » فقد اخبر الله سبحانه عنه في قوله تعالى ط« وإذا 
الصحف شرت »7#) 

وقد عبر في بعض الآيات عن الصحيفة التي تنشر تنشر يوم القيامة وقد 
سُجلت فيها كل اعمال الانسان في الدنيا خيراً كانت او شراً - عبر عنها- 
دلفظ كتاب . قال تعالى : « ونخرج له يوم القيامة كتاباً يلقاه منشوراً 4 07 


كا اخبرنا القرآن الكريم ؛ بأن الأبرار يوم القيامة يستلمون كتبهمٍ 
بأيما يمايم . قال تعالى : طش فأما من أوتي كتابه بيميئه فسوف يحاسب حساباً 
يشير 04 

وأما الفجار فسوف يستلمون كتبهم بشمائلهم او وراء ظهورهم 
قال تعالى : ط فأما من أوني كتابه بشماله فيقول يا ليتني لم أوت كتابيه 94*) 





()اليقرة / 707 . 
(")التكوير / 3 
('الاسراء / ١‏ 5 
()لانشقاق / 17 . 
(©كنياقة / 8 


داكا 





وقال تعالى 9 وأما من أوي كتابه وراء ظهره فسوف يسدعو 
ثبوراً ه(1) 
الكريم . قال تعالى : « يوم تشهد عليهم السنتهم وايديهم وأرجلهم بما 
كانوا يعملون 74) 

وقال تعالى : حتى إذا ما جاؤها شهد عليهم سمعهم وأبصارهم 
وجلودهم ما كانوا يعملون وقالوا لجلودهم ل شهدتم علينا قالوا انطقنا الله 
الذي انطق كل شيء » الآية57) 


ه_ الميزان 

يوسن مُعَبِ حساب الأعمال » حق يجب الاعتقاد به . والإذعان 
لهء فهومن مختصات يوم القيامة كما اخبر عنه القرآن الكريم قال 
تعالى : © ونضع الموازين القسط ليوم القيامة » (4) 

وقال تعالى « فمن ثقلت موازينه فأولئك هم المفلحون ومن خفت 
موازينه فأولئك الذين خسروا انفسهم بما كانوا بآياتنا يظلمون #©) 

ولا خلاف بين المسلمين في أصل المسألة . وان كانوا قد اختلفوا في 
كيفية هذا الميزان . حيث « قال شيوخ المعتزلة انه يوضع ميزان حقيقي له 
كفتان > (0) 
لمم 
)1١(‏ الانشقاق / 23 
)١(‏ النور / 74 . 
5) فصلت / 35١-7١‏ . 
(؟) الانبياء / /اغ . 
(0) الأعراف / 9-4 . 
)١(‏ راجع شرح الأصول الخمسة للقاضي عبد الجبار ص / وملا . 
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لأن لفظ الميزان ورد في القرآن » وما يتبادر منه هو الميزان المتعارف 
لأهل الدنيا » والتبادر علامة الحقيقة » فيحمل عليها لإمكانها . 

في حين ذهب « عباد وجماعة من البصريين وآخمرون من البغداديين » 
الى أن المراد بالموازين العدل دون الحقيقة »207 . 

وهنالك اكثر من قول حول كيفية وزن الأعمال لسنا ملزمين بالأاخعذ 
بأي واحد منهاء بل نحيل علم كيفيته الى ديان يوم الدين » يوم لا ينفع 
مال ولا بنون » إلا من تى الله بقلب سليم 3 


و- الصراط 


وهوحق يجب التصديق به . 

والصراط في اللغة : الطريق . ورد ذكره في القرآن الكريم , في عدة 
آأيات منها قوله تعالى ط اهدنا الصراط المستقيم صراط الذين انعمت 
عليهم » الآية/(9) 

وقد روي عن علي ( ع) » ان الصراط المستقيم هو طريق المؤمنين 
الى الجنة في الآخرة . واختار هذا القول الجبائي97) . 


وقد ورد في روايات الصراط ١د‏ انه جسر تمدود على النار. يؤمر 
بالعبور عليها البر والفاجر » فيجوزه الأبرار ويسقط فيها الفجار »(؟) 


(1) راجع شرح التجبيد للعلامة الحلى / 784 . كما يراجمع للاطالاع على تحقيقات 
علمية مهمة حول الموضوع تفسير الميزان للعلامة الطباطبائي م / ص : ٠‏ وما 
بعذها , 

(؟) الفاتحة / 5-/ . 

فيه راجع مجمع البيان للطبرسي » المجلد الثاني / ©/ا١‏ . 

نغ( راجم تفسير الميزان للعلامة الطباطبائي 414 . كما يراجع كتاب جواهر الاخبار 
المطبوع بيامش البحر الزخار لمحمد بن يحيى ببران ١‏ / 84 وكتاب الاقتصاد في 
الاعتقاد للغزالي ص / 7١‏ . 


لضا 





وقد تُقِل عن الشيخ الصدوق في الاعتقاد انه عمل قوله تعالى ف« وإن 
منكم الا واردها ‏ يعني جهنم كان على ربك حضاً مقضياً 0074 عل 
الصراط بالمعنى المذكور . 

ولسنا ملزمين بالأخذ بشيء من الأوصاف المذكورة التي وصف بها 
بعضهم هذا الصراط . كالحشوية . من انه ادق من الشعر وأحدٌ من 
السيف وغير ذلك9) . 


ز ‏ الجنة والثار 

ولكن » هل الجنة والنار تغلوقتان فعلاً , او انها ستخلقان يوم 
القيامة . . .؟ 

هذا ما وقع فيه الاختلاف : 

وقد ذهب جمهور المسلمين » الى اهما تخلوقتان فعلاً . 

بينم اختار ابو هاشم 3 والقاشي عيد الحبار من المعتزلة() 62 
والقوطي » وضرار بن عمرو(؟), انبا غير محلوقتين الآن . 


ول يقطع القاسم من الزيدية في المسألة©) 





(١)مريم‏ / آل/ا. 

)2( راجع المسامرة شرح المسايرة للكمال بن ا مام ص / 414 . 
5) راجم المسامرة شرح المسايرة للكمال بن الهمام ص / 741 5 
(4) راجع البحر الزخار لابن ا مرتضى .6/١‏ 

(ه) نفس المصدر . 


انض 





اختيار واستدلال 

ونحن نختار » عا الختكرن انا تخلوقتان فعلاً » لدلالة بعضن 
الآيات القرانية على ذلك . 

منها : قوله تعالى : ط وسارعوا الى مغفرة من ربكم وجنة عرضها 
السموات والأرض أُعِدّت للمتقين »م )١(‏ 

ومنها : قوله تعالى مخبراً عن النار ظ واتقوا النار التي أعدّت 
للكافرين 4 9) 

ولا إشكال في ان كل معدود موجود . 

وكقصة آدم وحواء» حيث ورد ف سياق الآيات الي حكت 
عنها : « وطفقا يخصفان عليهما من ورق الجنة . . . » والمتبادر المفهوم من 
لفظ الجنة » باللام العهدية, انها هي المعهودة والتى هي دار الثواب 6 


اوصاف الحنة والئار 

إن المسلم » وتبعاً للنصوص القرآنية , التي لا تقبل التأويل 
والتعليل . كما ذهب اليه بعض الفلاسفة الإليين وفي طليعتهم ابن 
رشد(؟), حيث ذهب هؤلاء الى ان ما ورد في الشرع من صور التعذيب 
بالنار في الآخرة » والتنعيم في الجنة » ما هي الا من قبيل التمثيل » وليس 
لما أي وجود يوم القيامة . وتأولوا ما ذهببوا اليه بأن « التمثيل بالمحسوسات 





. ١7“ / آل عمران‎ )١( 

(؟) ال عمران / ١1‏ . 

(1) راجع المسامرة شرح المسايرة للكمال بن الهمام ص / 544-754 . 
(4) مناهج الأدلة لابن رشد ص / 7417 . 
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هو أشد تفهيياً للجمهور . والجمهور اليها وعنها اشد تحركاً )١(‏ ويقصدون 
بالجمهور هنا » العوام . 

نقول : إن المسلم » » تبعا للنصوص القرانية التي لا تقبل التأويل 
والتعليل . لا بد وان يعتقد تعدا بالدلول اللفظي ؛ وعملاً بحجية 
الظواهر , والتبادر الذي هومن علامات الحقيقة . كما يقول علماء 
الأصول . بأن كل ما هود من شؤون الجنة والنار والشواب والعذاب في 
الحياة الثانية » هو صورة حسية حية للوصف في النص القراني » وذو طابع 
مادي محسوس ء لا يقبل اي تفسير آخر . . 


من الصور ال حسية للثواب والعقاب 
ومن صور النعيم الحسي في الجنةء والتي وردت في القران 
الكريم ‏ وهي كثيرة : 
السرر الموضونة 059 والأكواب3 والكؤوس” , ال 
وانهار من عسل مصفى 22 . وانهار من لبن" ء 0 من لخر( , والحور 
العين*», والولدان المخلدون0'', وما تشتهي الانفس وتلذ 
الاح 117) 7 الخ . 





. نفس المصدر‎ )١( 

. ١8 / الواقعة‎ )؟١(‎ 

9) الواقعة / 14 . 

(4) الواقعة / 14 . 

(ه) الغاشية / ١6‏ . 

(5) و7 و(8) محمد / ١١‏ 
© الواقعة / "" . 

٠م‏ الواقعة / /ا١‏ . 

(11) الزخرف / ألا. 


لاا 





ومن صور التعذيب المسي ف النار» والتي وردت في القرآن 
الكريم 2( وهي كثيرة 58 

السموهمة١)‏ 3 الجحيم 2( 6 شجرة الزقوم 9 ٠.‏ الاغلال 2 
الاعناق 9) » المقامع من حديد ©), سرابيل القطران 29, ماء 
صديد 20 , لما شهيق وهي تفور (8) انها لظى نزاعة للشوى 9), 
الكافرون حصب جهنوه7(١1).‏ . . 
ح ‏ الثواب والعقاب 

لا خلاف بين المسلمين » في ان المسلم المطيع » يشاب من قبل الله 
سبحانه . كما ان المسلم العاصي يعاقب . 

وهذا مستمد من اصل العدل الإهي . الذي يقتضي الثواب للأول 
وللثاني العقاب : 

ولكن الخلاف وقع بيهم في الوجه لكل منم) . فهل ان ذلك الشواب 
على الطاعة هو استحقاق او تفضّل من الله على الانسان . وان ذلك 
العقاب على المعصية هل هو استحقاق أو عدل . 





. 47 / الواقعة‎ )١( 
. 814 / الواقعة‎ )9( 
. 57 / الصافات‎ )”( 
يس/8.‎ )4( 

(©) الحج / 3١‏ . 
)53( ابراهيم / 60 
(9) ابراهيم / ١١‏ . 
(4) الملك / لا . 
(9) المعارج / 16 . 
(١٠)الأنبياء‏ / 44 . 
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وقد ذهب الأشاعرة<١')‏ » وابو القاسم البلخى من المعترلة9) » الى ان 
الشواب تفضل لا استحقاق » وان العقاب عدل . واختاره القاسم من 
الزيدية9) ٍ 


ودرجة الاستحقاق اسمى من التفضل المجرد؟» . 


اختيار واستدلال 
ونحن نختار ما ذهب اليه الإمامية الاثنا عشرية"», وجمهور 
المعتزلة9) » وجمهور الزيدية"© » من ان الثواب والعقاب استحقاق لا 
تفضل وعدل » وذلك لدلالة العقل والنقل عليه . 
اما العقل ء فيمكن الاستدلال به من وجهين : 
الأول : لا اشكال في ان التكليف لا لعبث » وائما كان لفائدة تعود 
الى المكلف نفسه » وذلك لغنى الله المطلق . وهذه الفائدة لا 
يمكن ان تعود الى العبد في الدنياء لأن اشتغاله بها على 
مشقتها لا يخلو من ضرر او ما يرجم اليه . فتعين ان تعود 
اليه في الآخرة 3 وهو نفس الثواب المستحى بالطاعة 3 التي 


الثاني : ان التكليف مستلزم للمشقة » والمشقة الملزمة من دون عوض 





. 7١1 / 8 راجم المواقف للإيجي‎ )١( 

(7) راجع شرح الأصول الخمسة للقاضي عبد الجبار المعتزلي ص / 11 , 
(*) راجع كتاب البحر الزخار لابن المرتضى 8/١‏ . 

(4) راجع التبصير في الدين للأسفراييني ص / *الا , 

(ه) راجع شرح التجريد للعلامة الحلي ص / 11 وما بعدها 

(7) شرح الاصول الخمسة للقاضي عبد الجبار المعتزلي ص / 11" وما بعدها . 
(1) البحر الزخار لابن المرتضى ١‏ / 8/ . 


511/ 





قبييح في نظر العقل , فيكون التكثيف المسبب للمشقة من 
غير عوض قبيحأ عقلاً 
واما النقل 3 فتكفي الآيات الكثيرة الصريحة ف استحقاق العبد 
للثواب على الطاعة والعقاب على المعصية . منها قوله تعالى ف ذوقوا عذاب 
الخلد هل تُمرّون الا بما كنتم تكسبون 274 ط فاليوم لا تُظلم نفس شيئاً 
ولا ترون الا ما كتتم تعملون 4( لها ما كسبت وعليهاما 
اكتسبت 04 ط وتلك الجئة التي اورئتموها بما كنتم تعملون 74 « اليوم 
تزَى كل نفس بما كسبت لا ظلم اليوم #*» 
ط ‏ الوعد والوعيد 
الوعد : و هو كل خبر يتضمن ايصال نفع الى الغير او دفع ضرر عنه 
في المستقبل . . . »9) 
ووأما الوعيد : فهو كل خبر يتضمن ايصال ضرر الى الغير او 
تفويت نفع عنه في المستقبل . . 00 
وفيه الاستقبال شرط في مفهوميهما المبحوث عنهما هنا . «لأنه إن 
نفعه في الحال » أو ضره مع القول » م يكن واعداً ولا متوعدا ]60 
ومن هنا » كان البحث عن وعد الله ووعيده ».من المباحث المرتبطة 
بمسألة المعاد . 





. 817 / يونس‎ )1١( 

؟)يس /84. 

”) البقرة / 585 . 

(4) الزخرف / 77 . 

(ه) غافر / /ا١‏ . 

زلف و(/7) و(8) راجع شرح الأصول الخخنمسة للقاضي عبد الخبار ص 
/ ع1-ه"١.‏ 
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وم مالف احد من المسلمين في اصل حصول الوعد والوعيد » من 
قبل الله سبحانه لعباده . والقرآن طافح بآيات كثيرة تفيدهما . وكذلك 
السنة الشريفة . 


وائما الخلاف بينهم » وقم في الوعيد , من حيث الجحزم بوجوب انفاذ 
الله سبحانه» مضمون ما توعّد به العاصي على الكبيرة التى ارتكبها » 
حيث اختار المعتزلة عدم جواز تخلّف ما توعد به217. وقد احتجوا لما ذهبوا 
اليه بايات وبعض الروايات . 

ف حين ذهب الاشاعرة27. والإمامية الائنا عشرية20© : الى ان 
العاصي وان كان مستحقاً للعقوبة » او ان عقاب الله له عين العدل » الا 
انه يجوز ان تناله مغفرة الله » وينقذه عفوه . 


اختيار واستدلال ونقاش (4) 


ونحن نختار ما ذهب اليه الأشاصرة . والإمامية الإثنا عشرية وذلك 
لعدة امور أهمها م 
اول : ان جميع العمومات ء آيات وروايات , والتي تمسك بها 
المعسزلة لمذهبهم » وان سلمناهاء الا انا انما يكون 
ظهورها حجة في. المدعى 3 مع عدم ورود المخصص عليها 
وهو وارد . 
ثانياً : ان هذه الآيات والروايات » معارضة. بعسومات الأيات 
لك 
(١)لفس‏ المصدر . 
(9) اجع المواقف للإيجبي 4 / ؟:" وما يعدها . 
() مرح التجريد للعلامة الحلي / ص / 7179 ٠‏ 
(4) بن اراد التوسع وزيادة الاطلاع فليراجع كتاب الاربعون في اصول الذين للامام 
الرازي ص / ٠و"‏ وما بسذها . 
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والروايات ء المتضمنة لوعد الله بالمغفرة وقبول التوبةء 
كقوله تعالى « ان الله يغذر الذنوب جميعاً 2(4, وقوله 
تعالى ‏ وإن ربك لذو مغفرة للناس على ظلمهم »29 . 
وعلى في هذه الآية تفيد الحال , اي ذو مغفرة لهم حال 
كونهم ظالمين . وقوله تعالى ط ان الله لا يغفر ان يُشرك به 
ويغفر ما دون ذلك للن يشاء 29# , 
وعند التعارض ؛ لا بد من ترجيح عمومات الوعد عل 
عمومات الوعيد لوجوه : 
الأول : لأنها اكثر » والكثرة من المرجحات . 
الثاني : لأن «ه صرف التأويل الى جانب الوعيد احسن من 
صرفه الى جانب الوعد , لأن إهمال الوعيد كرم وإهمال 
الوعد لوم ل 
الثالث : لأن العاصي « ات بأتم الطاعات واكبرها وهو 
الإيمان , ولم يأت بما هو اكبر المعاصي وهو الكفرء فوجب 
ان نرجح جانب وعده على جانب وعيده . » 

ثالقاً : واما ما ذهب اليه المعتزلة » من ان نخلف الوعيد قبيح فلا 
يصدر عنه سبحانه » فمدفوع, بأنه فضل وإحسان . وما 
كان كذلك فهو ممدوح من قبل العقلاء . ولا إشكال في 
انهم لا يمدحون على فقبيح . 


. 807" / الزمر‎ )١( 
. (؟) الرعد / ؟‎ 
. 48 / النساء‎ )5 





ي : التوية 

التوبة : مصدر تاب . يتوب » توباًء ومتاباً » وتابةٌ وتَنَوِبة فهو 
تائب » وتوآب : ممعنى « رجع عن المعصية , او ندم على الذنب مستقراً ‏ 
بأن لا عذر له في إتيانه »("'2 . 

وقد اشئُرطت في حصول التوبة ثلائة شروط عند اجتماعها يتمخض 

الأول : الندم على المعصية . 

الثاني : الإقلاع عنها فوراً : 

الثالث : العزم على عدم العودة اليها الى آخر العمر . 

والباعث على التوبة » هو الاعتقاد بما يترتب على المعصية من ضرر 
عظيم في الدنها والآخرة » ما يستوجب الابتعاد عن مقارفتها دفعاً لذلك 
الضرر . 


وجوب التوبة 
لا إشكال في وجوب التوبة من قبل العبد » ويدل عليه قوله تعالى 
نوا ان ال ليا عي 1014 


وقوله تعالى ( وتوبوا الى الله جميعاً ايها المؤمنون لعلكم تفلحون 94) 


ني يج ج كه 
(1) راجع محيط المحيط للبستاني مادة : ت » و ب . 
(9) التحريم / 4 5 
(5)النور / "١‏ . 


ضضا 





قبول التوبة 

كا لا إشكال في قبول توبة العبد النصوح من قبل الله سبحانه . 

كا لا إشكال في ان التوبة المقبولة توجب سقوط العقاب على 
المعصية . ويدل على ذلك عدة أيات منها : 

قوله تعالى ه غافرٍ الذنب وقابل التوب شدييد العقاب ذي 
الطول 294 . 

وقوله تعالى : < ألم يعلموا أن الله هو يقبل التوبة عن عباده ويأخذ 
الصدقات وأن الله هو التؤاب الرحيم . 94» 

وقوله تعالى ل فمن تاب من بعد ظلمه واصلح فان الله يتوب 
عليه 294 . 

وهنالك مسائل عديدة تعلق بالتوبة وكيفيتها تبعاً لنوع الذنب الصادر 
ف اعد وحمو كوه هنا اه اوحقاً للناس وغير ذلك . فمن رام زيادة 


اطلاع فليراجع المطولات . 
ك ‏ الشفاعة 


الشفاعة من « شفع يشفع » طلب التجاوز عن سيئة كأنه ضم نفسه 
اليه يغيدا د فهو شافع وهم شافعون. وهو شفيع وهم شفعاء . 
والمشفع : المقبول الشفاعة »«(4) 
(١)غافر‏ / ” . 
(9) التوية / ١١8‏ . 
9) المائدة / 9" . 
(4) معجم الماظ القرآن الكريم / مجمع اللغة العربية ‏ القاهرة ‏ المجلد الثاني مادة : 


فسن 





وعُرفت ايضاً بأنها « السؤال في التجاوز عن الذنوب من الذي وقعت 
الجناية في حقه . قيل : ولا تستعمل الا بضم الناجي الى نفسه من هو 
خائف من سطوة الغبر(١) ١‏ 


الشفاعة في القران 

وقد وردت هذه المادة في كتاب الله بصيغ متعددة » منها : 

قال تعالى طه من ذا الذي يشفع عنده إلا بإذنه 24" 

وقال تعالى ه ولا يشفعون الا لمن ارتضى 9#" 

وقال تعالى ظ لا يملكون الشفاعة إلا من اتخذ عند الرحمن عهداًم*؟) 

وقال تعالى « فَهَل لنا من شفعاء فيشفعوا لنا #4" 

وقال تعالى « يومئذ لا تنفع الشفاعة الا مَن أذن له الرحمن ورضي 
له قولا ه20 . 

وقال تعالى « قل لله الشفاعة جميعاً 04 

ومن التأمل في هذه الآيات » وهي بعض ما ورد فيه هذه المادة في 
كتاب الله » وبعد إرجاع بع الآيات الى بعضها الآخرء يتضح ان 
الشفاعة . وان نصّت بعض هذه الآيات » كالآية الأخيرة على نفيها عن 





(1) راجم محيط المحيط للبستاني مادة / ش .قاع. 
(7) البقرة / 588 . 

(”) الأنبياء / 78 . 

(4) مريم / 47 . 

(ه) الاعراف / "1ه . 

رى طه / 3١١9‏ . 

9) الزمر / 48 . 


فض 





غير الله سبحانه ء وإثباتها لله وحده » الا ان الآيات النافية لمقام الشفاعة 
عن غير الله » انما تنفيهاعن غيره تعالى بمعنى الاستقلال في الملك 
والتصرف . وحينئذ لا تتناق معها الآيات اللمثبتة للشفاعة لغير الله سبحانه ‏ 
لأنها انما تثبتها لهذا الغير بإذنه تعالى وتمليكه . ومن المعلوم ان كل ما 
بالغير » لا بد وان ينتهي الى ما بالذات » فالله هوالمبدأ » واليه المنتهى . 

ومن هنا يتضح أيضاً , ان مبدأ الشفاعة منسجم مع المبدأ العام 
للأسباب والمسببات . وليس فيه اي تعطيل لأي جانب من جوانب 
الحاكمية والتكليف . ولا المحكومية والانقياد . 


تمن تصح الشفاعة ؟ 

ولريب في ان تأثير الشفيع عند المشمُّع لديهء لا يمكن ان يكون 
اعتباطياً من دون مقاييس . وانما لا بد من ان يتوافر ذلك الشفيع على 
صفات في نفسه . تكون موجبة لقربه الى المولى » وعلو منزلته لديهء 
وكرامته عنده » واصطفائه من قَبَله . وهذه مرتبة لا يثلهها الا نبي مرسل ٠‏ 
او مَلّك مقرّب . او مؤمن امتحن الله قلبه بالإيمان الخالص . او شهيد في 
سبيل الله . وقد يستفاد ذلك من بعض ايات كتاب الله(" . 


شفاعة بينا محمد ( ص ) 


أجمع المسلمون على ان الشفاعة ثابتة لخاتم الانبياء (ص ) » ومقبولة 
منه عند الله سبحانه يوم القيامة , بشأن العصاة والملنين 1 





)١(‏ بالنسبة لشفاعة الانبياء راجع آية / 4؟ / من سورة الانبياء ‏ وبالنسبة لشفاعة 
الملائكة فراجع اية / 35 / من سورة النجم ‏ وبالنسبة لشفاعة المؤمنين فراجم 
الآية / 14 / من سورة الحديد ‏ واما بالنسبة للشهداء فراجع الآية نفسها من سورة 
الحديد . 


عرضلا 





وقد استّدل على شفاعته بقوله تعالى : 
( ومن الليل فتهبّد به نافلة لك عسى ان يبعشك رَبك مقاماً 
محمودا 4 )١(‏ 


فقد اجمع المفسرون”؟) » على ان المراد بالمقام المحمود » مقام 
الشفاعة . 


كا وردت عدة روايات دالة على شفاعته المقبولة يوم القيامة(© . 


شفاعة الأئمة المعصومين من اهل البيت ( ع ) 

ولا ريب عندنا نحن الشيعة الإمامية خاصة7؟) وعند كل مسلم 
منصف عامة » ان في طليعة الشفعاء بعد رسول الله ( ص ) يوم القيامة . 
يأتي ائمة المؤمنين من اهل بيت النبي ( ص ) ء الذين أذهب الله عنهم 
الرجس وطهرهم تطهيرا . 

ومن هنا نفهم معنى الروايات7*) التي نصّت على ان عل بن ابي 
طالب هو صاحب الحوض واللواء والصراط والإذن يوم القيامة !! 





. الإسراء / قلا‎ )١( 

2( راجع التفسير الكبير للرازي / ١‏ / ص "١‏ . ومجمسم البيان للطبرسي المجلد 
الثالث ص / ه41 . وتفسير الميزان للعلامة الطباطبائي ١9/5 / ١1"‏ . 

(9) راجم فتح الباري شرح صحيح البخاري لابن حجر 8 / 77-39١7‏ وتفمسير 
الميزان للطباطبائي / ١9/8‏ . 

(4) راجع من كتاب الخصال للشيخ الصدوق حديث الاربعمائة ص / 56١‏ وما 
بعدها . وتفسير الميزان ١‏ . 

(0) راجع مستدرك الحاكم * / 174 وكتز العمال ؟ / 1١37- 4١7‏ . 


كفلا 





شفاعة فاطمة الزهراء ( ع ) 
كما لا ريب عندنا نحن الشيعة الإمامية خاصة وعند كل مسلم 
منصف عامة » ان في طليعة الشفعاء بعد رسول الله ( ص ) يوم القيامة » 
تأي فاطمة الزهراء ع سيدة نساء العالمين » وسيدة نساء اهل الحنة كا 


نصّت على ذلك السنة المطهرة(١)‏ . 
لمن تجري الشفاعة ؟ 


من تجري في حقه الشفاعة ؟ 

هل تجري في حق العصاة والمأنبين من أهل الكبائر في الدنيا؟ فتسقط 
الشفاعة العقوبةً تجاوزاً منه سبحانه : 

او انها تنال المؤمنين من أهل الطاعات والقَرّبات 3 فتكون عا 
لزيادة الحسنات لهم 3 ونماءً في ثوامهم ورفع درجاتهم ؟ . 

وبتعيير اخصر ٠‏ هل ان الشفاعة تفيد في زيادة الشثواب او في درء 
العقاب ...؟ 

هذا هو محل الخلاف الحاصل بين العلماء في الشفاعة . 

حيث ذهب اللمعتزلة الا ابا هاشم منبم2»'7, الى ان الشفاعة لا تكون 
الا لمن يستحق الشواب من المؤمنين » ويكون متعلق الشفاعة طلب زيادة 
الثواب له وعلو الدرجات : 





)١(‏ راجع فتح الباري شرح صحيح البخاري ‏ باب مناقب فاطمة ومستدرك الحاكم 
*/١اه١.‏ 
(1) راجع شرح الأصول الخمسة للقاضي عبد الجبار ص / 588 . 


فض 





وأما اصحاب الكبائر الذين يموتون بلا توبة » فلا شفاعة لهم 
انسجاماً مع مذهبهم في مخلود مرتكبها في النار . 

وقد اختار هذا الرأي جمهور الزيدية(© . 

في حين . ذهب الامامية الاثنا عشري ية(1), وجهور الأشاعرة29) 2 


وابو هاشم من المعتزلة47)» الى القول الأول ء وهوان الشفاعةانما 
شرّعت »ء لتنال العصاة من أهل الكبائر . 


ونحن نختار القول بأن الشفاعة إنما تجري بحق العصاة اصحاب 
لكبائر هن المسلمين » وذلك لأمور : 

أولاً : قوله تعالى « فيا تتفعهم شفاعة الشافعين 04") فقد وردت 

هذه الآية . في معرض التهديد للكفارء الذين دلت 

عليهم الآية التي قبلها ( وكنا نكذلّب بيوم الدين » حكاية 

عن انفسهم » فالذي اخبرت عنه الآيةء وهوعلم 

الانتفاع بالشفاعة , انماهم هؤلاء الكمّارء والفاسق 

الذي ندّعي شمول دليل الشفاعة له , يخرج بفسقه عن 

الاسلام » » فلو كان حاله كم يقول المعتزلة ومن تأبعهم - 

كذلك . لم يبق فرق في هذا التهديد بينه وبين الكافر » 


امك 
)١(‏ راجع البحر الزخار لابن ا مرتضى .١ /١‏ 
(؟) راجع شرح التجريد للعلامة الحلي ص / رسا ة 
(*) راجع المواقف للايجي 8 / 17" وما بعدها . 
)25 شرح الاصول الخمسة لعيد الجبار ص / 4 . 
)2( المدثر / 48 . 


فضا 


ثالاً : 


رابعا : 





وكان تخصيص الكافر به من العبثية بمكان . تعالى الله عن 
ذلك علواً كبيراً . 

لوكانت الشفاعة كم ذهب المعتزلة وأتباعهم ‏ 
خصوص زيادة الحسنات وعلو الدرجات فقط لأهل 
الطاعات دون أهل الكبائر » لصح ان نكون شافعين في 
النبي ( ص ) حيث نطلب من الله له الدرجات الرفيعة » 
والفضيلة والوسيلة » وهذا باطل قطعاً . » لأنه يشترط في 
كا 
واذا كان التالي باطال » فالمقدّم مثله 

الرواية7) التي وردت عن النبي ( ص ) من عدة طرق 
وهي قوله صلوات الله وسلامه عليه من جملة ما ورد 
فيها : « الشفاعة لأهل الكبائر من امتي ١‏ فأما المحسنون 
فى| عليهم من سبيل ) 

فان هذه الرواية نص في ان الشفاعة إنما تنئال أهل الكبائر 
من المسلمين » واكثر من هذا انها نص في ان أصحاب 
الطاعات والحسنات لا يحتاجون الى شفاعة . فالشفاعة 
لدرء العقاب لا لجلب الثواب . 

ان الآيات التي استدل بها المعتزلة ومن تابعهم على ما 
ادعوه من ان الشفاعة لا تنال اصحاب الكبيرة ومنها : 
قرله تعالى « واتقوا يوماً لا مجزي نفس عن نفس شيثاً ولا 
يقبل منها شفاعة » الآية9) 





(1) راجع امالي الصدوق والمواقف للإيجي 8 / 17 وصحيح البخاري كتاب الرّقاق . 


(5) البقرة / 54 . 


رق 





وقوله تعالى « وما للظالمين من حميم ولا شفيع يطاع ١74‏ 
وقوله تعالى ا من قبل ان يأتي يوم لا بيع فيه ولا خلة ولا 
شفاعة » '") 
وقوله تعالى « أفأنت تنقذ من في الثار » الآيةب”؟ 
وقوله تعالى « وما للظالمين من انصار » (4) 
وقوله تعالى ظا وان الفجار لفي جحيم يصلونبا يوم 
الدين 4 (2)إن هذه الآيات كلها لا تدل على المطلوب . 
أما الآيات الثلاث الأوليات » فهي نافية لمبدأ الشفاعة بقول مطلق , 
ولكن يوجد في قباها آأيات كثيرة تقرر مبدأ الشفاعة م قيد ارتضاء الله 
لصاحبها , أو اذنه مها ٠‏ لون اتخذ عند الرمن عهداً » وحينئذ يمكن ان 
نحمل تلك الآيات النافية مطلقاً على الآيات المثبتة مع هذه القيود . من 
باب حمل المطلق على المقيد » فلا تعود الآيات تلك صالحة للاستدلال على 
مدعاهم : 
واما الآيتان الرابعة والسادسة . فخارجتان عن محل الكلام » لأنما 
واردتات في الكفار(؟) , كما يدل عليه سياق الآيات السابقة واللاحقة , 
ونحن طبعاً لا ندّعي ان الشفاعة تنال الكافرين . 
وأما الآية الخامسة , بملاحظة سياقهاء فهي واردة في مَنْ يمنعون 


للسسسس مم 
رم غافر / ١6‏ : 

(م البقرة / 64 . 

رمم لزمر/ ١9‏ . 

5( لبقرة / ٠لا"‏ , 

. ١6 / لانفطار‎ (02) 

0 راجع ما أردت من كتب التفسير في موارد الآيات المذكورة . للتأكد نما اوردناه . 


خض 





الفقراء والمساكين حقوقهم لني جعلها الله لهم في اموالهم » فالمقصود 
بالظلم » ظلمهم لمؤلاء المساكين بهذا المنع » ومعنى ذلك » أن مورد الآية 
آكل حقوق الناس » وهذا النوع من الظلم لا يكون موضوعاً للشفاعة التي 
ينحصر موضوعها في حقوق الله تعالى , كا لا يكون موضوعاً للتوبة . 


خاتمة المطاف 

وبعل » فإن المعاد » كيند من بنود العقيدة الإسلامية 3 وكاصل خطير 
من اصوفا 2( ينقل الإنسان من دائرة الكائن المحصور الرؤ ية والتفكير في 
الأرض وما على الأرض 0( المقيد بالجحسد وضرورات الحسد 0 اللمندفقمع 
بغرائزيته وشهوانيته » ليعتدي وينتهزء ولا يقيم وزنا لأية قيمة ولا حرمة 
لها . 

الى دائرة أرحب واسمن 3 دائرة الإنسانية المتكاملة , البعيدة الرؤية 
الى ما يشمل العام الآخر, الذي هوعالم الشفافية والصفاء والنقاء . 


العام ء الذي يجد فيه الإنسان جز اء استقامته في الدنيا . وتقيده 
بأوامر الله ونواهيه » وقيامه بأمانته سبحانه التي وضعها بين يديه . حين 
جعله خليفة له على هذه الأرض . هذه الأمانة التى تشمل في معناها 
الواسع » الكون بكل أبعاده بما فيه الإنسان . 

كا يجد في ذلك العالم , جزاء انحرافه في الدنيا عن صراط الله 6 
وتمرده على احكام الدين الذي ارتضاه له بعد إكماله » حيث يكون خائناً 
للأمانة , مفرّطاً في حفظها . 

وعندما يتصور الانسان ثواب الله وعقابه في ذلك العالى. على ما 
قدّمت يداه في هذا العالم , التزاماً بكلمته او انحرافاً » ويعتقدهما, فسوف 
يكون ذلك التصور وهذا الاعتقادء ضوءاً احمر يحذّره باستمرار » من ان 


كرون 





يعتدي او يستغل » وعندئذ يعرف حدوده التي لا يجوز لهان يتعداهاء. 
فيحترم حدود الآخرين » ويعيش بنو الانسان على هذه الأرض ». ورئة 
واحدة متألفة متحابة » ترفرف عليها راية السعاذة والسلام » فيعمر 
الكون » وتثرى الحضارة البشرية وتغنى » من جرّاء صب كل الاهتمامات 
والجهود » في استتخراج كنوز الأرض » واستكشاف أسرار الكون » وتسخير 
خيراته في خدمة بني الإنسان في ظل رسالة الله » ونظامه » ورحاب كلمته 
وتوجيهاته . وصولا الى المجتمع العايد . 


وصدق الله حيث يقول : 


( أفحسبتم انما خلقناكم عبثاً وانكم الينا لا ُرجعون » 


والحمد لله اول وآخراً وظاهراً وباطناً . 


فرضنا 


كندل لددك؟© شنتالاك ٠‏ اعت تيل 1 








اهم مصادر الكتاب 


القرآن الكريم 
مجمع البيان في تفسير القرآن 


تفسير مفاتيح الغيب 

تفسير الكشاف 

جامع البيان في تفسير القرآن 
البيان في تفسير القرآن 
الميزان في تفسير القرآن 


الأمالي 


دار إحياءالتراث العري ‏ بيروت 

للرازي : فخرالدين » طبعة بولاق 
مضصر 

غ6" ه والطبعة الأخيرة 1455 الحلبي 
للطبري : ابن جرير طبعة بولاق ‏ مصر 
هه 

الأشرف - الطبعة الثانية 

للطباطبائي : محمد حسين طبعة 
طهران ‏ الأولى 

للمرتضى : علي بن ا لحسين مطبعة 
الخانجي - 1776 ه 


رضنن 





الكافي للكليني : محمد بن يعقوب مؤسسة دارالكتب 


الاسعدية ‏ طهران 
صحيح البخاري 
صحيح مسلم 
مسد ا حمد 
تأويل مختلف الحديث للدينوري : ابن قتيبة مصر- 111756 ه 
الإصابة في تمييز الصحابة للعسقلاني : ابن حجر القاهرة ‏ خضل 
ميزان الاعتدال في نقد الرجال للذهبي القاهرة ه7١‏ 
شجرة العقول للزوزني : الوليد 
الأربعون في أصول الدين للرازي : فخر الدين حيدر أباد - ١9415‏ 
اعتقادات فرق المسلمين والمشركين للرازي : فخر الدين القاهرة - ١814‏ 
التبصير في الدين للاسفرائيني : أبي إسحاق القاهرة . طبعتا 
140-و9460١.‏ 
الملل والئحل للشهرستاني : محمد عبد الكريم طبعة 


المواقف مع شرح الجرجاني للانجي : عضد الدين طبعة /ا١9١‏ 
وطبعة القاهرة لاه 1 ه 


بيان موافقة صريح المعقول لصحيح المنقول ابن تيمية : احمد تقي الدين 


مقالات الإسلاميين للاشعري : أبي الحسن 
رسالة التوحيد لمحمد عبده الشيخ: تصحيح وتعليق 


محمد رشيد رضا ‏ مطبعة المنار ١155‏ 


رونا 


كشف المراد في شرح تجريد 
الاعتقاد 


سرح العيون 
تصحيح اعتقادات الصدوق 


الفرق بين الفرق 

المنية والأمل 

كنز الغوائد 

كشف الحق ونبج الصدق 
اوائل المقالات 


الاحتجاج 


تبيين كذب المفتري 
طبقات الشافعية الكبرى 





للحلي : الحسن بن يوسف 

المطبعة العلمية بقم ‏ إيران 
للاهيجي : عبد الرزاق طبعة طهران 
للمصري : ابن نباتة 

للشيخ المفيد طبعة ايران 

للبغدادي : عبد القاهر 

لابن المرتفص 

للكراجكي طبع إيران 

للحلي : الحسن بن يوسف طبع إيران 
للشيخ المفيد طبع إيران 

للطبرسي : أبي علي الفضل بن الحسن 
طبعة إيران وطبعة النجف الأشرف 
للحافظ : ابن عساكر 


المسائل الخمسون في أصول الكلام للرازي : فخر الدين القاهرة ١74‏ ه 


مقاصد الفلاسفة 
حول الرؤية 
المبدأ والمعاد 


تبافت التهافت 
الكشف عن مناهج الأدلة 


للغزاليى : أي حامد مصر 

لشرف الدين : عبد الحسين.منشورات دار 
الأضواء ‏ النجف الأشرف 

للشيرازي محمد بن إبراهيم طبع إيران 
لابن رشد القاهرة ١9917“‏ ه 

لابن رشد مطبعة الانجلو المصرية ١168‏ 


اران 


تلخيص ما بعد الطبيعة 
تلخيص السماع الطبيعي 
الاقتصاد في الاعتقاد 
تاريخ الفلسفة الحديثة 
مصادر التشريع الإسلامي 
فيا لا نص فيه 

قواعد المرام في علم الكلام 





لابن رشد المطبعة الكاثوليكية ببيروت 
لابن رشد حيدر اباد بالهند ١9141‏ 
للغزالي : أي حامد طبع مصر 
ليوسف كرم دار المعارف بمصر 184601 
لمحمد باقر الصدر دار الفكر ‏ بيروت 
لعبد الوهاب خخلاف 

مطابع دار الكتاب العربي - مصر 


ليثم بن ميثم البحراني مطبعة مهر بقم 
- إيرانت - ١64‏ هل 


إفرانا 





كتب اخرى متفرقة 


الفلسفة انواعها ومشكلاتها 
الزمان والأزل 


دراسات في النفس الإنسانية 
خضائص التصور الإسلامي 
ومقوماته 

قصة الحضارة 

تاريخ الفلسفة في الإسلام 


نبج البلاغة 


تار بخ بغداد 


الطبقات الكبرى 


هدتر ميد ترجمة الدكتور فؤاد زكريا دار 
نبضة مصر ١5454‏ 


لولتر ستيس ترجمة الدكتور زكريا ابراهيم 
بيروت 11 


لمحمد قطب دار القلم بالقاهرة 

سيد قطب دار احياء الكتاب 
العربي - القاهرة 

لول ديورانت 


لدي بور ترحمة وتعليق محمد هادي ابو 
ريده مطبعة حنة الكأليف بالقاهرة 


لابن أي الجديد دار احياء الكتب 
العربية ‏ القاهرة 
للخطيب اليغدادي 


ا 


المحاورات « فيدون » 


أصول الفقه 


المنطق 


الإشارات والتنبيهات 





لأفلاطون 
للشيخ محمد رضا المظفر مطبعة النجف 


الأشرف 

للشيخ محمد رضا المظفر مطبعنة النجف 
الأشرف 

لفؤاد زكريا 

لابن سينا 


يق 


لداع كدت يحنت ات “حدق 1ن اللعتا 





فهرست الكتاب 


كندل لددك؟© شنتالاك ٠‏ اعت تيل 1 








المقدمة 1[11[ [ [ 1 001701011 
مقدمة الطبعة الثانية ا ال 
مقدمة الطبعة الثالئة ا ا ااا 
بحوث مّهيدية امج اع افا 1 
١‏ الجو الذي نشأ فيه علم العقيدة» اللحكم والمتشابه. 0 
موقف مسلمي العصر الأول من المتشابه 1 

عصر التساؤلات وصلته بالفكر ا مرجم دمجا ال 1 

71 وجه تسمية هذا العلم بعلم الكلام خوط‎ ١ 
وجهة نظر ا‎ 

و١‏ علم الكلام والفرق بينه وبين الفلسفة ا و 1 10 

4 نقد علم الكلام ومناقشته ام م ل ا 
علم الكلام ودعوى سببيته لسد باب الاجتهاد ا 

ه أضواء على أهم الفرق والمدارس الكلامية 000 

أ- قبل عصر الترجمات 0 000000001 

11 -الخوارج ا ا لاه محا ا‎ ١ 

؟ ‏ المرجثة ا اا 
٠‏ المجبرة اه لمعه اتسسسسا ات 11 
 :‏ القدرية 001010 ةا 1( 


"١ 





١-المشبهة‏ 11 0 
١‏ _المعتزلة مح و طق قت ‏ امنا ال مها لطا وق طوف وف ال 411 

٠‏ - الأشاعرة اا ااا اياك 

- الإمامية ومواقفهم من آراء سائر الفرق الاعتقادية 11 
أ موقف الإمامية من المشبهة ال ع ا أ 

ب - موقف الإمامية من المجيرة والمفوضة س1 

ج ‏ موقف الإمامية من الخوارج والمرجئة د00 00 

د موقف الإمامية من المعتزلة 1 

الفصل الأول 
في العلة الأولى للكون 

تمهيد ا 

ا مبحث الأول: هل يمكن الاستدلال على وجود العلة الأولى ا 
أ مع المانعين 1111 11 1 01 11خ 

ب - اختيار ونقاش ا ساس موف 1 
المبحث الثاني : الأدلة العقلية على وجود العلة الأولى ا 
أ دليل العناية أو دليل الأسباب الغائية 8 
ب-_دليل الاختراع ا ا ا 72 
وجهة نظر و ا م ا 00 

اج دليل الحدوث 1 
د _دليل الحركة 8 

ه _دليل الإمكان والوجوب 5 
الدليل على بطلان التسلسل 5 

الفصل الثاني 
مع الماديين 

تمهيد لز[ [ز 1 11131 
المبحث الأول: مذهب المصادفة م اب 14 





النتيجة ا ااا ا 
المبحث الثاني : المذهب الطبيعي 0 
النتيجة 00 1 ا ا ا ااا ا 
النقطة الثانية لس م 11 
المبحث الثالث: أصل الحياة ا ا اا 
نشأة الخلق في الأساطير و 111 
النظريات حول أصل الحياة . ا ا الخ 111 

1 -نظرية الخلق الخاص م لص‎ ١ 

000 11 نظرية النقل‎ ١ 
110-001 1 نقد نظرية النقل‎ 

- نظرية الانبثاق . ا و ا نوو او ا ليا 
نقد هذه النظرية ف الس و اوم ا لان - 0100001 
المبحث الرابع : مجرى ال حياة م و ا 
أ رأي الإلهيين م مو م تيا مس اا 1لا 
ب - مع نظرية التطور لت ا 
ملخص نظرية التطور مزح تا فال نو نوس سكوف ما 

قانون تنازع البقاء . سن رطف الم ارس امب اا 

أهم أدلة التطوريين العلمية ااا اا 

ج ‏ وقفة أخيرة ٍ 0101 ا 

الفصل الثالث 
التوحيد 

أ تمهيد ا 111 

ب - لماذا التوحيد؟ ما ا ل 10 
ج ‏ معنى التوحيد ا ايا 





المبحث الأول: الأدلة العقلية على أن الله واحد وجوداً را 
الدليل الأول ا مد اكه وااو اس اا 
الدليل الثاني سمشم مالس ا اس و سم 1 1١‏ 
الدليل الثالث ا 
الدليل الرابع 1 
المبحث الثاني : وحده الذات الإلهية لس موسا ا الس را 
الأول عن اج قاس اتناس ساق اناق سف رةه 1 

الثان 00001 0 
الثالث. ا م ال 1 
المبحث الثالث: وحدة الذات والصفات علطو اس ا 1 
تمهيد وتنبيه ا 
أولا ‏ صفات الله ل 1 
١‏ الصفات السلبية م ا سس او 
أ الله بين التجريد والتجسيد لس م1 1 
نس الحق هو التجريد مت لم ا الف و لز م ا 10/1 
مم أدلة المجسمة 1[ذ1[ذ[ذ[ذ[ [ز[ [ [ [ [ ا 
استدلاهم بالكتاب ل م ا 1 10 
استدلال المشبهة بما زعموا أنه سنة 11 

د مناقشة وتفئيد وتوجيه ا 
دعوة إلى تطهير كتب الحديث اا 0 

اه القول بالتجسيم ولوازمه الباطلة 101111100000000 
أولا ‏ المجسمة وجواز رؤيته سبحانه 1 
ثانياً - المجسمة وكون الله في جهة معيئة 00 
الله والعرش والمجسمة . 0 
ثالثاً ‏ المجسمة وانتقال الله من مكان إلى مكان ا ا 
؟ ‏ الصفات الثبوتية ا ف ل لوو اف وا ا 


أ معنى صفات الذات ا 
ب - معق صفات الأفعال 1 


ج ‏ الدليل على كون الله عالا ل 


د قا من حدود للعلم الإلحمي لظ م و ا ده 
هه - اختيار واستدلال ال ين مل ا وق ا شاف ماكة ره ال عا مد امي 


الاستدلال بالسنة كه 
الاستدلال بالعقل ا 
و دليل نفى علمه سبحانه بذاته 000 
نقاش ال امسا تام وا الو ات وده 
ز-دليل نفى علمه سبحانه بالحزئيات 2200 


نقاش ا ا 
ح ‏ دليل نفى علمه تعالى بالأشياء قبل وجودها ا 


نقاش 0000 
ثائياً ‏ وحدة الذات والصفات 121201 
أ الإمامية ورأهم في المسألة ا 000 
ب د رأي بقية متكلمي المسلمين 1 

جَ اختيار واستدلال ا 0 
الاستدلال بالعقل املسم ا 
الاستدلال بالنقل . 00 


د عودة إلى استدلال القائلين بالتغاير بين ذاته وصفاته 


نقاش وتفنيد 8 ا 00 


تمهيد: معنى العدل ل م اسم امل ااا 
| العدل في اللغْة .... ......... ا 


ب العدل في القرآن الكريم 2000000000 





الاممل ةرررم ةملز ةنر وق قة 


14١ 





جَ العدل بمعناه المبحوث مس أن لاقام اام لجاب ورج ع ا 


المبحث الأول: العدل في الفلسفة الأخلاقية 200000030000000 
| العدل رأس الفضائل ....... مسا عتمتو ال 
ب - العدل في الأخلاق ‏ تعريف وتحديد ملأب 5ه 


العدل عند الأشاعرة سل الم ونمو مف ةاواسم 
- العدل عند غير الأشاعرة ا ا ا م لط ل اقل لم لماو لاوا للل ايه 


أ له ا 
35 الآلام ينظر الْمسَلهَين ...ب تيت ييه 5500 
الرأي الأول ومناقشته اخ سا لق ال ني اماك هموما جاو ل كا 
الرأي الثاني ومناقشته 300011111000006 
الرأي الثالث ومناقشته لأ ام مف مارو او 
جَ- الرأي المختان في المسألة د 0 


أ في اللغة 





ج-مع الفلاسفة ااي اا ا اذ[ 1[ 1[ 1[ 101 
المبجث الثاني : البعثة بين الإمكان والاستحالة م ال ف 11117 
أ القول بالاستحالة ودليله ا 00101 
مع شبهة البراهمة مالستسا انكاس الطاف اس مم 1 

ب- وجوب البعثة وعدمه ع ا 1 
اج - ثبوت نبوة حاتم الأنبياء (ص) و 11 

د النبوة استحقاق أو تفضل؟ 0 
المبحث الثالث: صفات النبي وشرط النبوة ا م ل 1 
١‏ العصمة لغة واصطلاحاً ل 00 
اشتراط العصمة في النبي وعدمه 00 
اليرفك عر الإمامنة > ااا 

ب موقف الإمامية الاثني عشرية الا 1 

حائمة ا ل سوام المي كم ماك الما 71 
المبحث الرابع : 1[ 00 
١‏ م او ا 11 
أ معنى المعجز لغة م اال ل ا 7611 

ب معنى المعجز اصطلاحاً لخاد وا وشم م ل 1 

" -إقامة المعجز ضرورة للنبوة خا اام موس م 10 
جواب ابن روزيهان ورده و و11 

خخير المعجزات ما شابه أرقى فئون العصر 1 
القرآن معجزة إطية ا اجو الس فس 1 
القرآن معجزة خالدة 0000 

1 جوانب أخرى إعجازية ا 1 
هل الأنبياء أفضل أم الملائكة؟ ركمو قب لش كا موس 14 
مختصر سيرة حاتم الأنبياء محمد (ص) 1 


>37 





المعاد 

بحوث تمهيدية ام ااا 
١‏ معنى المعاد ف ا م ا و1 1 
أ في اللغة ا وفص 111 

ب -في القرآن الكريم ةالقم ل لم اجات ا 
ج-في الاصطلاح ااا لل 
؟_ماهوالموت؟ اسه اللا 11 
٠‏ النفس بين التجريد والتجسيد ا ااا 0 
تمهيد ال 1 1ذ1ز1ذ1[ز[ز[ز[ز[ز[ [ [ [ ا 1ض 

أ المراد بالنفس ا ل نم مالستسا ال مس11 

ب - نعم للتجريد 11 1ذ1[1[زذز[ز1 ذ[ز[1[1[1[1[1 1[ 1 ا 
ج ‏ الأدلة العقلية على التجريد 1 
د تعقيب وتوضيح ا اف و ال اوس ا 1 

مع الماديين 0 اا 
ه ‏ المعاد: جولة مع التاريخ ون مس مت ا و 111 
الغرض من هذا العرض ام اا 
المبحث الأول: حقيقة المعاد 1 ا 
تمهيد ا 0010101 ا 
أ الأقوال في المسألة اا ا 1 103 

ب مع المنكرين للمعاد الروحاني ا ا 0 
مناقشة هذا القول ا الع ا م 1 
ج-مع اللاأدريين 00 ااا 
استدلال ا 

- مناقشة وتفنيد ا ا اذ[ 1[ 11 

د مع المذكرين للمعاد الجسماني و 11 


استد لال وتفنيد 0 
ها الرأي المختار ودليله ذ[ [ز[ [ [ [  [‏ 0 
و- النظام الكوني واليوم الآخر ا 00 

0 منطق العقل و‎ ١ 

- منطق العلم ا 


ه_الميزان 1 


أوصاف الحنة والنار 12130 


من الصور الحسية للثواب والعقاب 


حَ الثواب والعقاب ااا 0 
احتيار واستدلال 00 
ط - الوعد والوعيد 1111 ز[ [ز[ز[ز[ز [ [ [ [ 211011 
اختيار وأ استدلال ونقاش او الام ا اموا 


أ عالم البرزخ او مار و 





لع ا ا ا ا ا ا ا ا ل لل ل ل ين 


معقى الشفاعة 


شفاعة الأئمة المعصومين (ع) 
شفاعة الزهراء (ع) 
-لمن تجري الشفاعة 





م ف انلا ا د توا وف مط و امسو الو ا 


كندل لددك؟© شنتالاك ٠‏ اعت تيل 1 





































































































































ته 











باط امم 





ات ع3 كومردورهاك 0 












